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Presentación
EXCERPTA E DISSERTATIONIBUS IN SACRA THEOLOGIA
Resumen: Esta investigación analiza diferentes as-
pectos relacionados con el concepto de revelación en 
el libro de Daniel. El estudio se centra en el capítulo 2 
(el sueño de la estatua), aunque no faltan referencias 
al resto del libro, particularmente al capítulo 7 (la visión 
de las cuatro bestias y del hijo del Hombre), con el que 
guarda un cerrado paralelismo. 
En estas páginas se defiende la hipótesis de que el ca-
pítulo 2, al unirse a la serie de las visiones (caps 7-12, 
pero principalmente a la visión del capítulo 7), sufrió 
una serie de reelaboraciones que presentan una orien-
tación escatológico-apocalíptica, un aspecto que se 
hallaba ausente hasta ese momento en los relatos de 
la primera parte del libro de Daniel (caps. 1-6) en su 
forma original.
Asimismo, se afirma que la historia de Dn 2 constituye, 
en la Biblia, un punto de inflexión en la comprensión 
del modo en que se da la revelación. Por una parte, 
este relato recoge una rica tradición acerca de las dis-
tintas modalidades de revelación divina que aparecen 
en el Antiguo Testamento «sueños y visiones» y las 
aúna bajo el concepto de la «visión nocturna». 
Por otro lado, el concepto de revelación que presenta 
el relato del sueño de la estatua añade una perspectiva 
escatológica y universal de la historia que no se halla-
ba tan explícita hasta ese momento. Este nuevo ma-
tiz, que pasará al Nuevo Testamento, muestra cómo la 
revelación se dirige al conocimiento de los misterios o 
secretos de Dios para los últimos tiempos y manifiesta, 
a la vez, el gobierno de Dios sobre toda la historia hu-
mana. En este sentido, el concepto de revelación que 
refleja la redacción final del libro de Daniel se centra 
más en la «comprensión» de lo manifestado «los se-
cretos celestes o el misterio» que en el mero hecho de 
la recepción de un dato concreto.
Finalmente, en esta investigación se expone cómo 
la historia de Dn 2 hunde sus raíces en las corrientes 
profética y sapiencial, si bien presenta, por encima 
de todo, un marcado carácter apocalíptico, adquirido 
precisamente en sus sucesivas reelaboraciones. 
Palabras clave: Biblia. Antiguo Testamento. Daniel. 
Apocalíptica. Revelación.
Abstract: This dissertation analyses a number of 
matters related with the concept of revelation in the 
Book of Daniel. The study is focused on chapter 2 (The 
Nebuchadnezzar’s dream about the statue), although 
there are quite a lot of references to another parts of 
the book, especially to chapter 7 (the vision of the four 
beasts and the one of the Son of Man), due to their 
strong similarity. 
The following hypotheses are defended in these pa-
ges: when chapter 2 was joined to the series of visions 
(chs. 7-12, but mainly to the vision of chapter 7), it had 
some changes and additions with an eschatological-
apocalyptic orientation, an element that was absent in 
the tales of the first part of the book of Daniel in its 
former version.
It is also stated that the story of Dn 2 constitutes an in-
flection point in the understanding of the way in which 
revelation is given in the Bible. On the one hand, this 
account collects a rich tradition about the different 
modalities in which divine revelation is showed in the 
Old Testament «dreams and visions«, so that these will 
become united under the concept of «night vision».
On the other side, the concept of Revelation, as it is 
showed in the story of the dream of the statue, adds an 
eschatological and universal perspective that wasn’t 
so explicit until this moment. This new nuance, which 
will be included in the New Testament, shows how 
revelation looks to the knowledge of God’s mysteries 
or secrets about the last times and, at the same time, 
expresses the God’s dominion over the entire human 
history. As such, the concept of revelation that reflects 
the final version of the book of Daniel is more focused 
on the «understanding» of the declared things ¿the 
heavenly secrets or the mystery’ than on the fact of 
receiving definite information.
Finally, it is also explained in this investigation how 
the story of Dn 2 takes its roots into the prophetic and 
sapiential tradition, although it shows, above all, a 
stressed apocalyptic character, acquired in the further 
versions. 
Keywords: Bible. Old Testament. Daniel. Apocalyptic. 
Revelation.
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«En diversos momentos y de muchos modos habló Dios en el pasado a nues-
tros padres por medio de los profetas»1. Con estas palabras del inicio de la 
Epístola a los Hebreos se expresa el doble carácter –histórico y progresivo– de 
la revelación bíblica. En efecto, la divina revelación se realiza en la historia y a 
través de la historia, y se desarrolla con el paso del tiempo.
Esta doble dimensión de la revelación ha sido subrayada por la Constitu-
ción Dogmática Dei Verbum del Concilio Vaticano II. Así, en este documento, 
aparte de reconocer la existencia de elementos imperfectos y temporales en los 
libros del Antiguo Testamento2, se señalan también las etapas más significati-
vas de esta historia de la revelación hasta la venida de Jesucristo, quien cumple, 
completa y lleva a término la obra de la salvación3: «En estos últimos días nos 
ha hablado por medio de su Hijo»4.
La historia de la revelación es, por tanto, una economía, un designio divi-
no, un plan establecido por Dios, que camina progresivamente hacia un punto 
culminante y definitivo: Jesucristo –quien revela directamente al Padre5– y 
todo el Nuevo Testamento6: «Dios (...) de esta forma, a través de los siglos, fue 
preparando el camino del Evangelio»7.
Ahora bien, así como la revelación es progresiva en cuanto a los conteni-
dos para la salvación, del mismo modo se puede afirmar que existe un desarro-
llo en cuanto a los modos de producirse la revelación. Tal evolución se aprecia 
en unos libros mejor que en otros.
Precisamente, el libro de Daniel recoge una rica tradición acerca de las 
revelaciones divinas y constituye un punto de inflexión en la comprensión del 
modo en que se da la revelación. En efecto, en este libro, el concepto de reve-
lación recibe un nuevo matiz que pasará al Nuevo Testamento: la revelación, 
 1. Hb 1,1.
 2. «La economía del Antiguo Testamento estaba ordenada, sobre todo, para preparar, anunciar 
proféticamente y significar con diversas figuras la venida de Cristo redentor universal y la del 
Reino Mesiánico. Mas los libros del Antiguo Testamento manifiestan a todos el conocimien-
to de Dios y del hombre, y las formas de obrar de Dios justo y misericordioso con los hom-
bres, según la condición del género humano en los tiempos que precedieron a la salvación 
establecida por Cristo. Estos libros, aunque contengan también algunas cosas imperfectas y 
adaptadas a sus tiempos, demuestran, sin embargo, la verdadera pedagogía divina» (DV, 15).
 3. Cfr. DV, 3-4.
 4. Hb 1,2.
 5. Cfr. Jn 12,45; 14,8s.
 6. Cfr. V. Manucci, La Biblia como Palabra de Dios. Introducción general a la Sagrada Escritura, 
Desclée de Brouwer, Bilbao 31995, 51.
 7. DV, 3.
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que es un momento de salvación, se dirige al conocimiento de los misterios 
o secretos de Dios para los últimos tiempos y, a la vez, refleja el gobierno de 
Dios sobre la historia humana. Asimismo, la revelación en el Nuevo Testa-
mento se comunica a los Apóstoles y a la Iglesia de formas distintas8: una de 
ellas es mediante revelaciones que recuerdan las maneras que aparecen en el 
libro de Daniel9.
El objetivo de la tesis doctoral defendida en la Facultad de Teología de la 
Universidad de Navarra se dirigía a realizar un estudio del concepto de reve-
lación en el libro de Daniel. Con ese fin la atención se centró, principalmente, 
en el capítulo 2 –el sueño de la estatua de Nabucodonosor– y, a partir de él, se 
extendió el análisis al libro de Daniel en su conjunto, es decir, a los capítulos de 
la segunda parte del libro, de modo particular al capítulo 7, donde se muestra 
la visión de las cuatro bestias y del Hijo del Hombre.
El trabajo que ahora se publica, extracto de la investigación anteriormen-
te mencionada, se sitúa, en el cuerpo de la tesis, tras un capítulo inicial en el 
que se repasan las cuestiones generales más actuales acerca del libro de Daniel. 
En el fragmento seleccionado se realiza un recorrido por los distintos modos 
de revelación divina presentes en el Antiguo Testamento (teofanía, sueños, 
visiones), para tratar de dilucidar qué aporta el libro de Daniel a los anteriores 
y cómo influye en el Nuevo Testamento. Estos aspectos se desarrollaban en los 
capítulos 2 (para los libros anteriores a Daniel) y 3 (para el libro de Daniel) de 
la investigación, que aquí han quedado unidos en un único capítulo.
Al concluir ese recorrido puede apreciarse cómo la revelación divina y la 
forma en que se da según el libro de Daniel no es ajena a la que aparece en la 
teofanía del Sinaí y a la recibida por los profetas predecesores de Daniel. Pero, 
al mismo tiempo, se percibe cómo el libro de Daniel presenta modalidades 
comunes con otras obras judías de la época, y posteriores, que suelen denomi-
narse literatura apocalíptica. Será, sobre todo, en este punto donde el libro de 
Daniel aporte novedades al concepto bíblico de revelación.
 8. Cfr. DV, 2.
 9. Cfr. Hch 9,1-9; Ap 1,1-3.
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El concepto de revelación en el libro de Daniel
i. Modos de reVelación diVina en el antiguo 
testaMento hasta el libro de daniel
E l objetivo de esta investigación es delimitar, de alguna manera, la noción de Revelación en el libro de Daniel a través del análisis de algunos pa-sajes en los que se describe este fenómeno sobrenatural. Para alcanzar 
ese objetivo, nos ha parecido conveniente presentar antes una síntesis de las 
modalidades más importantes de revelación que aparecen en el Antiguo Tes-
tamento. De esta forma, nos centraremos primero en los patriarcas y en los 
profetas previos a Daniel, dejando para los siguientes capítulos el análisis del 
modo en que se presenta la revelación en el libro de Daniel.
Indudablemente, resultaría demasiado atrevido pretender abordar en 
tan poco espacio un tema como el que se sugiere en el título. Por esa razón, 
en el capítulo que ahora iniciamos, sólo nos detendremos en los pasajes prin-
cipales que puedan entrar en relación con el libro de Daniel, y únicamente 
analizaremos las tres modalidades principales –teofanías, sueños y visiones–, 
dejando aparte otras maneras de darse la revelación como la sabiduría, los 
oráculos o la fórmula típicamente profética «me fue dirigida la Palabra del 
Señor»1. Todo ello servirá para mostrar, en un capítulo posterior, hasta qué 
punto la manera en que se da la revelación en el libro de Daniel se puede 
situar en continuidad con la tradición bíblica, e incluso cuáles son las nove-
dades que aporta2.
Así pues, comenzaremos este capítulo con el estudio de las teofanías, en-
tre las que sobresale la teofanía por excelencia: la del Sinaí; a continuación 
abordaremos otras formas de revelación a los patriarcas, principalmente los 
sueños, entre los cuales destacaremos los de José por las semejanzas y diferen-
cias que presenta con el libro de Daniel; finalmente, constituirá el centro de 
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nuestra atención el fenómeno de la visión, la modalidad más característica de 
las manifestaciones de Dios a los profetas.
Será interesante recordar en el momento del análisis de Dn 2 estas dis-
tintas modalidades de revelación, para comprobar cómo va progresando el 
empleo de los términos desde los inicios de la Biblia hasta el libro de Daniel, 
momento en el que se produce un punto de inflexión en el concepto de reve-
lación3.
1. las teoFanías del antiguo testaMento
Dentro de las distintas modalidades elegidas por Dios para revelarse en los 
libros del Antiguo Testamento, destacan, en primer lugar, las teofanías tan-
to por su carácter extraordinario como por su aparatosidad4. Este modo de 
revelación, cuyo objetivo se dirige a subrayar la trascendencia divina, suele 
mostrar, mediante una serie de elementos literarios más o menos establecidos, 
la majestad y la gloria del Señor, así como el temor religioso que inspira su 
presencia5.
El ejemplo paradigmático de este modo de revelación lo constituye la 
teofanía de la montaña sagrada Sinaí-Horeb6. Este acontecimiento, aparte de 
su carácter único y extraordinario, en especial por el hecho de que el mismo 
Dios hable cara a cara con un hombre7, se configura como un momento cen-
tral en la constitución del pueblo de Israel, marcando un antes y un después en 
la formación del pueblo elegido8. Además, algunos autores sostienen que ese 
episodio será la base sobre la que se sustentará el posterior concepto de reve-
lación y marcará la diferencia entre las dos épocas que pueden establecerse en 
la historia de la revelación bíblica veterotestamentaria: las revelaciones experi-
mentadas por los personajes elegidos del Génesis y la dirigida a los profetas9.
La teofanía del Sinaí se presenta como un espectáculo grandioso, donde 
los elementos extraordinarios establecen el marco en el que se desarrolla este 
acontecimiento. Además, mediante la percepción del impresionante fenóme-
no natural –no queda claro si se trata de una tormenta o más bien de una erup-
ción volcánica– resulta patente a los lectores y a todo el pueblo la magnitud del 
acontecimiento que están contemplando. De esta forma, «la representación 
teofánica sigue los esquemas clásicos del género: nubes, truenos, relámpagos, 
humo y fuego, temblor de tierra, etc. (...). Lo real se mezcla con lo simbólico, 
lo natural con lo sobrenatural (...). Los aspectos visuales se funden con los 
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auditivos alcanzando su culmen en el diálogo de Yahvé con Moisés (...) en el 
que el trueno aparece como la voz de Yahvé»10. No deja de llamar la atención 
el claro contraste entre esta teofanía y otra sucedida en el mismo lugar (el 
Horeb/Sinaí), pero con otro protagonista: Elías, a quien el Señor se le mani-
fiesta no en el viento, ni en un terremoto, ni siquiera en el fuego, sino en un 
«susurro de brisa suave»11.
En este sentido, en los relatos del Sinaí, como en muchos otros pasa-
jes de la Biblia, es posible descubrir un cierto equilibrio entre dos posturas 
aparentemente opuestas: la trascendencia y la cercanía de Dios12. Así, de una 
parte, la intimidad de Dios con su pueblo se manifiesta, de modo especial, en 
la particular cercanía hacia su siervo Moisés, el único con quien habla cara a 
cara, como quien habla con un amigo13.
Frente a ello, en otros pasajes de la estancia del pueblo en el Sinaí, se 
indica claramente la imposibilidad de la visión directa de Dios, incluso para 
Moisés: «no podrás ver mi rostro, pues ningún ser humano puede verlo y 
seguir viviendo»14. Éste es el pensamiento habitual que refleja el Antiguo Tes-
tamento, donde existe el claro convencimiento de que no se puede ver a Dios 
sin morir15. De ahí que la conducta habitual de los privilegiados personajes que 
han visto u oído a Dios y han sobrevivido, sea el agradecimiento16. Por todo 
esto, se comprende bien que las teofanías fueran una excepción en el modo de 
revelarse Dios en todo el Antiguo Testamento.
1.1. Definición del género teofanía
La palabra teofanía no aparece en ninguna ocasión en toda la Biblia. En 
cambio, suele utilizarse en los estudios bíblicos para describir las apariciones 
y manifestaciones sensibles de Dios17. El original griego «θεοφάνεια» fue em-
pleado inicialmente para describir una fiesta en Delfos en la que se mostra-
ba al público las imágenes de Apolo y de otros dioses18. Etimológicamente, 
este término une dos palabras: el nombre «θεός» (Dios) y el verbo «φαίνω» 
(aparecer)19. En cuanto al hebreo, no tiene un término equivalente, aunque 
el Antiguo Testamento suele emplear «har» (ver) en nifal («harn»), con Dios 
como sujeto (o Él, o su gloria, o su mensajero), «como término técnico para la 
aparición de Dios en un lugar, que queda por ello santificado»20.
En líneas generales, se puede afirmar que, en la teofanía, Dios se mani-
fiesta a su elegido directamente, sin intermediarios y sin producirse en el mar-
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co de una visión o un sueño21. Pero si consideramos este concepto en sentido 
amplio, esto es, como expresión de la auto-revelación de Dios que causa el 
encuentro entre la esfera divina y la humana, sería posible descubrir entonces 
centenares de casos de teofanía en el Antiguo Testamento, porque la Biblia 
cuenta, precisamente, la historia de los encuentros entre Dios y el hombre. 
Por eso, aquí nos referiremos, no tanto al sentido figurado del término –que 
es el que expresa ese encuentro con la divinidad– sino, más bien, al sentido 
estricto que se desprende de la etimología de la palabra y que hace referencia 
a una aparición de la divinidad que implica, junto a la interacción verbal, un 
elemento visual22.
Por lo demás, la crítica ha entendido este modo de revelación de distintas 
maneras; basta echar una ojeada por la bibliografía especializada para consta-
tar el escaso consenso entre los especialistas a la hora de delimitar las escenas 
de teofanía.
1.2. Estructura y elementos de los relatos de teofanía
La gran mayoría de autores entiende el término teofanía en sentido am-
plio, es decir, como aparición de Dios en general –ya sea en sueños, en visión 
o en audición–, bajo distintas formas –naturales o humanas o incluso bajo la 
figura del ángel del Señor23– y con unas características más o menos defini-
das24. Entre ellas –designadas por algunos con el nombre de «componentes 
determinantes de los relatos de teofanía»25–, se suelen señalar las siguientes:
1. Iniciativa divina: Dios decide cuándo, cómo, dónde y a quién se apa-
rece. Es un rasgo que contrasta con las prácticas habituales de las 
culturas vecinas a Israel, donde lo normal era hacer esfuerzos sobre-
humanos para invocar la presencia de la divinidad. En este sentido, 
resulta significativo el pasaje de 1 R 18,16-29 en el que se nos muestra 
a los profetas de Baal invocándole: primero mediante gritos y después 
por medio de todo tipo de cortes e incisiones en sus cuerpos.
2. Carácter temporal de la teofanía, en el sentido de que es una aparición 
momentánea y pasajera, con un principio y un fin.
3. Dios se aparece para salvar y juzgar. Así se percibe, por ejemplo, en 
el pasaje de la revelación del nombre de Dios (Ex 3,7-22), donde se 
expresa la voluntad del Señor de salvar a su pueblo de la esclavitud de 
Egipto y juzgar al faraón.
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4. Dios comunica su santidad, tal como se manifiesta en el rostro ilumi-
nado de Moisés tras su encuentro con el Señor en el Sinaí (Ex 34, 
29-35) o en el hecho de quedar santificado el lugar donde se aparece 
(Jos 5,15).
5. Dios se revela y se oculta a la vez, como en la teofanía del Sinaí, donde 
se revela mediante los relámpagos y se oculta bajo una densa nube (Ex 
19,16-19).
6. Reacción de temor del hombre, manifestado de distintas formas, especial-
mente ocultando el rostro para no ver a Dios (Ex 3,6; 1 R 19,13).
7. Reacción de la naturaleza de agitación. Normalmente la teofanía viene 
acompañada de distintos fenómenos naturales: estremecimiento de la 
tierra (terremoto), fuego (volcán), tormenta (Ex 19,16-19).
8. Anticipación escatológica. Las teofanías anticipan de alguna manera la 
revelación escatológica de Dios cuando venga a juzgar a todas las na-
ciones.
9. Palabras de Dios en la teofanía26. En cada teofanía Dios tiene algo que 
decir; sus palabras transmiten un mensaje que, normalmente se re-
fiere al establecimiento o cumplimiento de la alianza: así sucede con 
Abraham (Gn 15,17-21), con Moisés (Ex 19-24) o con algunos pro-
fetas (Is 6, Ez 1). Reflejan, por tanto, el objetivo o la finalidad de la 
aparición.
Para otros críticos, en cambio, los «componentes esenciales de las esce-
nas de teofanía» quedarían definidos de la siguiente manera27:
1. Marco situacional previo a la teofanía.
2. Aparición visual de Dios seguida de un mensaje verbal.
3. Respuesta humana a la presencia de la divinidad.
4. Reacción de duda, asombro, temor o ansiedad del destinatario.
5. Exteriorización de la experiencia después de la teofanía.
Todas estas características, aunque se centran más en el estudio literario 
de los textos –donde se puede ver mejor la interrelación entre los relatos de 
teofanía–, se asientan sobre la base establecida anteriormente por los estudios 
histórico-críticos. Los principales representantes en este campo son K. Kuntz 
y J. Jeremias28.
Únicamente enumeraremos los componentes fundamentales –las for-
mas– del género teofanía que propone Kuntz29:
1. Descripción introductoria en 3ª persona.
2. Dios manifiesta el nombre del destinatario (mortal).
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 3. Respuesta del destinatario.
 4. Auto-afirmación de Dios.
 5. Dios calma el temor del hombre.
 6. Afirmación de su benevolente presencia.
 7. Las palabras de Dios (hieros logos) dirigidas a la situación particular.
 8. Pregunta o protesta del destinatario.
 9. Continuación de las palabras de Dios, quizás con alguna repetición 
de los elementos 4, 5, 6, 7 y/o 8
10. Descripción conclusiva en 3ª persona.
Ahora bien, hay quien piensa que el criterio que facilita la sistematización 
de las distintas escenas es la repercusión que tiene en el ser humano el encuen-
tro con la divinidad30. Así, muchos textos mostrarían, por un lado, cómo ese 
encuentro constituye el inicio de una relación entre Dios y el hombre, cuya 
vida cambiará a partir de entonces; los pasajes que se incluirían dentro de este 
grupo serían el sueño de Jacob (Gn 28,10-22), los relatos de vocación de Moi-
sés (Ex 3,1ss.), Samuel (1 S 3), Gedeón (Jc 6,11ss.), Isaías (Is 6), Jeremías (Jr 
1) y Ezequiel (Ez 1,1-3,14), los pasajes de anuncio (Jc 13 y Gn 18,1-15), etc31.
Junto a este tipo de escenas de teofanía también habría otras que no ex-
presan un primer encuentro tan radical, tales como la lucha de Jacob (Gn 
32,25-33), la súplica de Moisés al Señor después de la construcción del bece-
rro de oro (Ex 33, 12-23), el encuentro de Josué con el ángel (Jos 5,13-15), 
Elías en el Horeb (1 R 19,1-18) y el relato de la burra de Balaam (Nm 22,22-
35)32. Este segundo grupo de textos refleja, más bien, una determinada «crisis» 
que se produce a lo largo de la vida del individuo o de la nación33.
Otros críticos, en cambio, se fijan en criterios distintos para ofrecer una 
clasificación de este fenómeno. Así, hay quien suele diferenciar entre teofanía 
de la voz, de la acción o de la imagen, en orden al aparato sensible que acompaña 
a la aparición de Dios como signo de su presencia extraordinaria y real34. En la 
teofanía de la voz se incluirían, entre otros, los ejemplos del sacrificio de Isaac 
(Gn 22,11), el pasaje de Moisés y la zarza ardiendo (Ex 3,4) o el de Samuel 
en Siló (1 S 3,4 ss.) –en este caso la voz no va acompañada de visión algu-
na–. También entrarían en esta categoría los distintos fenómenos atmosféricos 
como el trueno, el rayo, el huracán, la nieve, el granizo, las nubes, el fuego, el 
terremoto, las olas del mar, etc35. A veces, Israel descubre en estos fenómenos 
la presencia de Dios Salvador. Son casos ya de teofanía de la acción, mediante 
la cual, con un profundo sentido teológico de intervención de Dios en la his-
toria salvífica, se suele hacer referencia a «las acciones antropomórficas que el 
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autor sagrado atribuye a Dios, pero sin mencionar su forma de aparición»36. 
Por último, la teofanía de la imagen es aquella en que «la aparición de Dios 
se visualiza o, más exactamente, se sensibiliza en algún fenómeno percibido 
como vehículo de su presencia»37.
Finalmente, hay quien prefiere subrayar la función trascendental que 
desempeña la localización donde se produce la teofanía: praderas, ríos, árbo-
les, pero sobre todo destacan la función de las montañas, especialmente la del 
Sinaí y el monte Sión38; y ponen de relieve, además, las formas en que se da la 
aparición de Dios, que puede ser o bien natural (fenómenos metereológicos 
como la tormenta) o bien humana (donde la divinidad asume una serie de 
funciones centrales para la sociedad del Antiguo Israel, principalmente bajo 
cuatro grandes figuras: guerrero, rey, legislador y juez)39.
En cualquier caso, a pesar de la gran variedad de clasificaciones y rasgos 
esenciales propuestos, se puede intuir cómo con estos datos resulta posible 
establecer, en cierta manera, la estructura de este tipo de escenas40.
En definitiva, no entraba dentro de nuestro objetivo ahondar en el estu-
dio de la teofanía como modo de revelación, ni siquiera analizar en profundi-
dad el pasaje del Sinaí. Simplemente hemos pretendido subrayar la singulari-
dad, dentro del Antiguo Testamento, de esta forma de revelación divina y la 
ambigüedad que, en ocasiones, puede plantear la aparición de la misma cuan-
do se produce dentro de un sueño o de una visión. Al mismo tiempo, hemos 
procurado señalar algunas de las principales características que constituyen las 
escenas de teofanía, con el objetivo de realizar un breve acercamiento a este 
peculiar modo de revelación.
Centremos nuestra atención ahora en los patriarcas.
2. la reVelación a los patriarcas: sueños
Otro medio de revelación por el que Dios da a conocer su voluntad a sus 
elegidos es el sueño. Se trata de un recurso empleado ya en la literatura de 
los pueblos del Antiguo Oriente. Por eso, con el objetivo de comprobar el 
grado de dependencia de los textos bíblicos con respecto a los de sus vecinos 
y poder establecer similitudes y diferencias entre ambos, se ha optado por 
realizar en este apartado un breve análisis del motivo de los sueños en la An-
tigüedad. Después, se realizará un breve recorrido por los pasajes de la Biblia 
en los que aparece este motivo y se procurará compararlos con los textos del 
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Antiguo Oriente. Entre otras cosas, se pretende mostrar que el motivo de los 
sueños es precisamente el modo habitual mediante el cual Dios se revela a los 
patriarcas41. Además, se procurará exponer por qué en la Biblia encontramos 
una consideración tan distinta –unas veces negativa y otras positiva– hacia los 
sueños.
Como es natural, resulta muy difícil tratar de sistematizar un tema como 
éste sin tener en cuenta la compleja historia de la composición del Pentateuco. 
Por eso, no pretendemos realizar ahora un análisis exhaustivo de la antigüedad 
de los textos bíblicos que se presentan como sueños. Simplemente menciona-
remos el debate surgido entre los críticos acerca de la contribución del recurso 
de la revelación en sueños a la redacción del Pentateuco.
Durante bastantes años se ha pensado –sin llegar a una conclusión uná-
nime hasta hoy– si el motivo de los sueños podría atribuirse a alguna fuente 
concreta. Algunos autores, en efecto, defienden que el relato de sueños es un 
modo de discurso indicativo de la tradición Elohísta42. Otros sostienen, en 
cambio, que en el Antiguo Oriente Próximo la distinción entre los sueños sim-
bólicos, la teofanía en sueño y la revelación corporal (o directa) era, más bien, 
una cuestión de preferencia literaria que de necesidad teológica. Por tanto, 
concluyen, la revelación en el sueño no podía ser una medida de distinción 
entre las distintas tradiciones debido a que estas modalidades eran intercam-
biables entre sí en un periodo dado y, a veces, en un mismo texto43.
En cualquier caso, da la impresión de que, en el Antiguo Testamento, los 
sueños representan un modo de revelación más evolucionado que la teofanía, 
pero más antiguo que las visiones44.
2.1. Los sueños extrabíblicos en la Antigüedad
Los sueños, considerados como un modo de expresión de la voluntad 
divina, siempre han tenido gran importancia en los pueblos y culturas de la 
Antigüedad. Así, en el mundo griego se destaca su origen divino45; los egipcios 
les atribuían valor de presagios46; pero será en el ámbito mesopotámico donde 
adquieran un mayor relieve y desarrollo47.
En el mundo grecolatino se destaca el valor de los sueños para todas las 
facetas de la vida, entre ellas la medicina. íntimamente relacionado con esta 
disciplina se encuentra el extendido fenómeno de la «incubación», donde una 
persona acude a un recinto sagrado con el objetivo de ser curado por el dios 
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del santuario, o bien para obtener el remedio de una enfermedad futura48. 
Tal curación la concede el dios en un sueño-visión, de modo que es necesario 
que el interesado, después de un periodo de preparación ritual previa, duerma 
en el santuario. El templo más famoso para realizar estas prácticas era el de 
Esculapio en Epidauro49. Además del carácter terapéutico de este fenómeno, 
también hay ejemplos de incubación en los que se ofrece un oráculo o una re-
velación50. No obstante, los sueños se asociaban más con todo lo referente a la 
vida cultual: tradiciones sobre la fundación y difusión del culto, mandatos para 
la construcción de templos, prescripciones para los participantes en el culto, 
selección de candidatos para ingresar en un recinto sagrado, etc51.
En Egipto, también se daba la práctica de la incubación tanto con el obje-
tivo de recibir un oráculo divino como con finalidad terapéutica52. Pero, sobre 
todo, eran frecuentes los sueños de la realeza; el más famoso es el encontrado 
en la «Estela de la Esfinge», donde se relata cómo Tutmosis IV, siendo todavía 
príncipe y estando de caza, se duerme a la sombra de una esfinge; en ese mo-
mento tiene la visión de un dios –Harmakhis– que le promete el trono, pero a 
cambio le pide que retire la arena por la que se encontraba cubierta la esfinge; 
al convertirse en faraón tiempo después, Tutmosis IV se acuerda del sueño y 
cumple lo que le pidió el dios, colocando una estela a los pies de la esfinge en la 
que se cuenta esta historia53. También en este ámbito encontramos la visión de 
una estatua gigantesca en el sueño de Merenptah, así como otro tipo de sueños 
simbólicos que nos llevan a pensar en las tradiciones de José, donde los dioses 
ya no se dirigen sólo al rey para darles sus instrucciones54. En éstos y en otros 
ejemplos se puede apreciar que, en la tierra de los faraones apenas existe una 
diferenciación entre el sueño y la visión; así ocurre cuando nos encontrarnos 
con expresiones del tipo «vi un sueño» o «vi algo en un sueño» o con relatos 
en los que el sueño se tiene a plena luz del día, como sucede con el sueño de 
Tutmosis IV55.
En cuanto a Mesopotamia, también están ampliamente atestiguados 
los relatos de sueños en los que se transmite un oráculo divino56. Así, se han 
conservado este tipo de narraciones en las inscripciones reales57, en la poesía 
épica58 y hasta en las cartas59. Uno de los tipos de sueños más frecuentes es, 
también en esta cultura, el ya mencionado fenómeno de la «incubación»60. 
Aunque hay ejemplos de incubación terapéutica, se trata más bien de la vi-
sita a un templo para recibir un oráculo en sueños después de haber hecho 
sacrificios y oraciones; sólo lo reciben reyes y sacerdotes y no necesitan in-
terpretación porque son mensajes claros61. Junto a este fenómeno también se 
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dan los sueños simbólicos. Éstos presentan un contenido oscuro, necesitado 
de interpretación, la cual forma parte del relato62. En definitiva, en este tipo 
de literatura encontramos cómo los dioses están continuamente revelando su 
voluntad a los hombres63, a través de diversos medios64 y refiriéndose a todos 
los aspectos de la vida65.
Por último, en Mari, cabe destacar únicamente la ausencia de distinción 
entre el sueño y la visión. Así, en estos relatos la revelación recibida en un 
sueño llega a través de una visión. Sólo los casos de incubación no ofrecen 
ninguna duda de que se trata de un sueño66.
Los principales estudiosos de los relatos de sueños del mundo antiguo 
han sugerido que éstos pueden clasificarse, fundamentalmente, en dos grupos: 
los sueños simbólicos y los sueños en los que se ofrece un mensaje sin cifrar67. 
A partir de ahí, los autores, aun coincidiendo en la división general y en la de-
nominación de uno de ellos –los simbólicos–, emplean distinta terminología 
para referirse al otro tipo de sueño.
De esta forma, mientras algunos diferencian entre sueños simbólicos y 
sueños no simbólicos68, otros prefieren hablar de sueños simbólicos y sueños 
«proféticos», en el sentido de predicción de algún acontecimiento futuro69; 
finalmente hay quien opta por denominar a este último grupo de relatos como 
sueños «con mensaje», puesto que en ellos se transmite una información clara 
y concreta al soñador70.
No pretendemos describir pormenorizadamente las características y la 
estructura de cada tipo de sueño. Simplemente nos interesa destacar ahora 
que, frente a los sueños simbólicos, en el otro tipo de sueños suele ser corrien-
te la presencia directa de la divinidad71. En cambio, en los sueños simbólicos 
se hace necesaria la asistencia de alguien que sea capaz de interpretar el conte-
nido de lo recibido. Y precisamente ahí está la principal diferencia entre uno y 
otro tipo de relato: en la figura del intérprete o mediador, un personaje bastan-
te común en estos pueblos y culturas, donde se hallaba difundida la idea de que 
la comunicación de los dioses con los hombres se tenía que realizar a través de 
personas especiales72. De ahí que los reyes, conocedores de la importancia de 
interpretar bien los sueños, pusieran un interés especial en reunir en su corte 
a un buen grupo de adivinos o intérpretes de sueños73.
En cuanto a la estructura de estos relatos, sorprende el cerrado parale-
lismo que se puede establecer entre los textos encontrados en estas culturas 
antiguas y otros escritos posteriores. En efecto, después de estudiar estos tex-
tos, se ha llegado a la conclusión de que los relatos de sueños asirios, egipcios, 
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babilónicos, hititas, hebreos e incluso los relatos más tardíos del periodo gre-
corromano, se encuentran construidos bajo un mismo modelo74; ciertamen-
te, aunque se observa una lógica evolución, en lo fundamental presentan una 
estructura similar75.
La estructura general de los dos principales tipos de sueño puede esta-
blecerse sobre la base de cuatro componentes esenciales: el contexto o situa-
ción en el que se desarrolla el sueño (quién lo tiene, cuándo, dónde, en qué 
condiciones, etc.); el contenido del sueño (el mensaje dirigido al soñador por 
parte del dios o del ángel); la reacción del soñador ante el sueño (el soñador se 
despierta y reacciona ante lo que ha soñado, normalmente poniendo por obra 
aquello que se le ha mandado; esta reacción suele indicar que el soñador cree 
que el sueño que ha tenido es de origen divino); y el cumplimiento del sueño76.
Sobre esta estructura general los especialistas han ido introduciendo li-
geras variantes al referirse a cada tipo de sueño, especialmente a los que se 
encuentran en la Biblia. Los señalaremos en el siguiente epígrafe.
Con todo lo visto hasta ahora, podemos deducir que nos encontramos 
ante un género literario firmemente establecido en el mundo antiguo77. Como 
en seguida veremos, la influencia de este tipo de relatos quedará reflejada en 
la Biblia.
2.2. Los sueños en la Biblia
Ciertamente, entre los ejemplos mencionados de las culturas vecinas a 
Israel y la tradición de los sueños recogida en la Biblia es posible descubrir 
numerosas semejanzas. Es más, los especialistas, tras aplicar el patrón de los 
relatos del Antiguo Oriente a los textos bíblicos, no dudan en afirmar que 
puede establecerse un claro paralelismo entre la estructura de los relatos del 
Antiguo Oriente y los de la Biblia78.
Además de coincidir en la estructura general, también es posible agrupar 
los distintos relatos de sueños bíblicos en las categorías establecidas para los 
sueños del Antiguo Oriente Próximo. De esta manera, en la Biblia, pueden 
observarse las dos variantes ya señaladas para los pueblos vecinos en la mo-
dalidad del sueño79: un tipo, más primitivo, en el que se produce una apari-
ción divina o se comunica un mensaje directamente al elegido sin necesidad 
de una posterior interpretación: correspondería al sueño «con mensaje»80; y 
otro, relativamente más frecuente y tardío, en el que no resulta tan evidente 
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el mensaje transmitido por Dios, sino que se requiere de una interpretación, 
porque se trata realmente de anuncios anticipados o sueños proféticos: el sue-
ño simbólico81.
Igualmente, algunos autores trataron de acomodar la estructura general 
de los sueños del Antiguo Oriente a los dos tipos de relatos de sueños que pre-
senta la Biblia. Con este fin se introdujeron ligeras modificaciones y así, Gnu-
se, por ejemplo, ofrece el siguiente modelo para los sueños del primer tipo, 
los de mensaje auditivo82: 1) teofanía; 2) destinatario; 3) alusión al sueño; 4) 
tiempo; 5) fórmula introductoria del mensaje («dijo»); 6) mensaje (que inclu-
ye: la fórmula «mira», la propia identificación divina, el mandato de no tener 
miedo, palabras de aliento y seguridad, promesa de su presencia, de descen-
dientes, mandamientos y diálogo humano); 7) final del sueño (normalmente se 
despierta); y 8) cumplimiento83. Como suele ser habitual, los autores discrepan 
acerca de los pasajes que hay que incluir dentro de un grupo u otro84.
En cambio, en cuanto al estudio de los sueños simbólicos de la Biblia, hay 
más unanimidad a la hora de establecer su estructura y de señalar los ejemplos 
que se incluyen en este grupo. Así, Gnuse asume la estructura propuesta por 
Richter85: 1) anuncio del sueño; 2) fórmula introductoria; 3) parte central del 
sueño con la descripción de la imagen y el resultado de la acción de la misma; 
4) interpretación del sueño; y 5) cumplimiento del sueño86.
Con todo, la lista de semejanzas entre los sueños de la Biblia y los del An-
tiguo Oriente no se reduce únicamente a cuestiones relativas a la estructura. A 
veces también en la Biblia cuesta establecer un límite claro entre las distintas 
modalidades de revelación87. El motivo se debe a la indeterminación termino-
lógica con que, en ocasiones, nos encontramos, hasta el punto de que los tér-
minos empleados para expresar el modo de la revelación –especialmente sueño 
y visión– pueden llegar a mezclarse y a confundirse entre sí88. Tal confusión 
se da especialmente en los profetas para quienes los sueños y, en ocasiones, las 
visiones son algo negativo, especialmente cuando se consideran en plural: son 
sueños ilusorios y falsas visiones89.
Ahora bien, aun siendo conscientes de la dificultad con que nos encon-
tramos para diferenciar ambos términos, en la Biblia se aprecia una paulatina 
evolución en el empleo de ambos términos como medios de revelación divina, 
tal y como lo pone de manifiesto el libro de Daniel y la literatura apocalíptica 
contemporánea y posterior.
A la progresiva desaparición del sueño como medio de revelación –en 
favor de la visión– se le han atribuido distintos motivos, entre los que destaca 
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el rechazo por parte de los profetas ante el peligro de contaminación pagana90. 
Sin embargo, no puede afirmarse categóricamente que haya existido un pe-
riodo de tiempo en el que el sueño fuera aceptado, seguido de otro en el que 
se hubiera dejado totalmente de lado, porque hay que tener en cuenta, entre 
otras cosas, el contexto en el que se encuentre cada obra y el riesgo real de 
contaminación para el pueblo de las costumbres paganas91.
Por eso, no debe sorprender que encontremos en la Biblia al mismo 
tiempo ejemplos a favor y en contra de los sueños, tanto en textos antiguos 
como en otros más recientes. Así, por ejemplo, mientras que, para el autor de 
los relatos patriarcales, en el sueño viene Dios, para algunos profetas como 
Jeremías e Isaías, los sueños proceden de la fantasía del hombre y hay que 
rechazarlos. Mientras en Joel –del s. IV a.C.– encontramos una consideración 
positiva de los mismos, en el Eclesiástico (Si 34,1ss) se aprecia la misma actitud 
de condena presente en Isaías y Jeremías92.
En todo caso, se suele afirmar que los sueños en la Biblia responden a un 
estado más primitivo y de orden inferior que lo que se quiere significar con las 
visiones, término más reciente con el que se obtendría un conocimiento de las 
cosas divinas superior al de la categoría de los sueños y que es el que adoptará 
más tarde la apocalíptica93. En efecto, en el libro del Génesis el modo habitual 
mediante el cual se transmite la voluntad divina, salvando las teofanías ya men-
cionadas, es el sueño; no en vano, este término aparece en 47 ocasiones frente 
a la ausencia casi total del término «visión» en el mismo libro94.
No obstante, todavía dentro del Pentateuco, en el libro de los Núme-
ros, encontramos una afirmación general sobre el modo de darse a cono-
cer Dios a sus profetas: «Escuchad, pues, mis palabras: Cuando hay entre 
vosotros un profeta del Señor, mediante visiones yo me doy a conocer, en 
el sueño yo le hablo»95. Así pues, ya en ese momento, las dos principales 
modalidades de comunicación de Dios con su pueblo eran los sueños y las 
visiones, con la diferencia de que el intermediario ahora ya no es un patriar-
ca sino un profeta.
En realidad, sueños y visiones no eran las únicas posibilidades para co-
nocer la voluntad divina, aunque sí eran las más importantes y autoritativas. 
Era común, por ejemplo, tratar de averiguar la voluntad de Dios echando 
suertes por medio de los urim y de los tummin96. Es lo que decide hacer Saúl 
cuando, muerto ya Samuel y sintiéndose atemorizado por la presencia cercana 
del ejército de los filisteos, «consultó al Señor, pero el Señor no le contestó 
ni por sueños, ni por urim, ni por los profetas»97. Un pasaje del que se deduce 
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que, junto al recurso a las suertes, las modalidades lícitas por excelencia para 
conocer la voluntad divina eran los sueños y los profetas98.
Si avanzamos hasta el relato de la vocación de Samuel como profeta nos 
encontramos con el inicio de la confusión terminológica. En efecto, en este 
pasaje no queda claro el modo en que Dios se le aparece a Samuel: ¿es un 
sueño o una visión99? De una parte parece un sueño, por producirse de noche 
mientras estaba durmiendo100; sin embargo, la terminología empleada tanto 
al principio como al final del relato invita a pensar en una visión101. Quizás 
sería mejor considerar este pasaje como una «audición»102. En cualquier caso, 
aunque el modo en que se produce la revelación de Dios permanece oscuro, se 
puede apreciar que se va asimilando al que se dará en el profetismo, pero sin 
identificarse todavía plenamente con él103.
Este breve repaso sobre los relatos de sueños bíblicos nos parece sufi-
ciente para afirmar la existencia, también en la Biblia, de un género literario, 
mediante el cual se expresaba un mensaje divino de forma análoga a como se 
empleaba en el mundo antiguo.
Hasta ahora hemos analizado el paralelismo y las similitudes entre los 
relatos de sueños de la Biblia y los de sus vecinos más próximos. Pero no po-
demos ignorar tampoco las diferencias que se observan entre ambos tipos de 
relato. De hecho, cuando en la Biblia se adoptan los sueños como modo de 
revelación divina, no se aplican del mismo modo que en las culturas vecinas 
sino que se ponen de manifiesto algunas diferencias104.
La principal distinción hace referencia, de modo particular, a los sueños 
simbólicos. Así, mientras que los descubrimientos arqueológicos en Egipto 
han confirmado la existencia de una serie de libros de sueños que ofrecían las 
claves para interpretarlos, en la Biblia hebrea no se hace referencia a ningún 
libro de este tipo, porque existía el convencimiento de que tanto los sueños 
como su interpretación procedían exclusivamente de Dios105.
Algo que también distingue los relatos de sueños de la Biblia de los demás, 
tiene que ver con las distintas actitudes hacia los sueños que presenta el libro 
sagrado. Sin embargo, es preciso diferenciar, antes de nada, el fenómeno de la 
interpretación de los sueños de otro tipo de prácticas no aceptadas por el pueblo 
de Israel, como la nigromancia o la adivinación. En ese ámbito juegan un papel 
principal como intermediarios los intérpretes y adivinos, puesto que, en la anti-
güedad, a estos individuos se les consideraba como personajes religiosos.
En los textos veterotestamentarios se observa que Israel conoce la exis-
tencia de diversos intermediarios en los pueblos con los que se relaciona. Así, 
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se constata la presencia de sacerdotes y adivinos entre los filisteos106; de magos, 
adivinos, agoreros y astrólogos entre los babilonios107; de magos y sabios en 
Egipto108; e incluso en la misma tierra de Israel109. Además, tanto en el libro 
de Ester como en el de Daniel también aparecen magos, astrólogos, adivinos 
y sabios como una clase de personas que no podían faltar en la corte de un rey 
pagano110. Sin embargo, en la Biblia queda claro que, para el pueblo judío, esas 
personas no eran intermediarios válidos entre Dios y los hombres111. Para los 
israelitas, los verdaderos y únicos intermediarios son los profetas112.
Teniendo en cuenta lo anterior, y para completar lo apuntado más arriba, 
en la Biblia encontramos, principalmente, tres actitudes hacia los sueños113: 
una visión negativa de los sueños de los falsos profetas, porque engañan al 
pueblo: no hay que escucharlos114; una visión también negativa, aunque más 
mitigada, cuando se hace referencia a los sueños como algo efímero, como 
un modo de satisfacer los anhelos y fantasías incumplidos en los momentos 
en que uno está despierto: no hay que hacerles caso115; y una consideración 
positiva, sólo en determinados casos, sobre los sueños como canales auténticos 
de comunicación entre Dios y los hombres, a los cuales se les otorga valor de 
revelación y, por tanto, hay que creerlos116.
2.3. Particular atención a los sueños de José
A los estudiosos del libro de Daniel no deja de asombrarles las enormes 
coincidencias entre este libro –y más en concreto el capítulo 2– con el ciclo de 
José117. Y no han sido pocos los que han postulado una influencia de este ciclo 
en las historias de Daniel118. No obstante, también se puede encontrar una 
opinión diversa, es decir, aquella que sugiere que ambas historias, debido a su 
paralelismo, puedan haber tenido un origen cercano en el tiempo, de tal forma 
que sería posible que el texto de Dn 2 y la historia de José de Gn 41 dataran 
del mismo periodo de la historia de Israel. De esta forma, no habría por qué 
entender el capítulo 2 del libro de Daniel como una copia de Gn 41: ambos 
textos pueden provenir del mismo periodo, influidos por una misma corriente 
literaria, por una situación histórica semejante119.
Veamos algunos de los numerosos puntos en común que tienen ambas 
historias. Por un lado, el héroe viene caracterizado de una forma similar: los 
dos son jóvenes hebreos; José es vendido en Egipto y Daniel es exiliado en Ba-
bilonia; de ambos se subraya su buena presencia, aunque de Daniel se ofrecerá 
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una descripción más completa al enumerar los rasgos que solicitaba Nabuco-
donosor para los judíos de la diáspora que pretendían establecerse en la cor-
te120; los dos hacen todo lo posible por permanecer fieles a Dios (José no cede 
ante las pretensiones deshonestas de la mujer de su señor y Daniel pide una 
comida que se ajuste a la Ley); ambos obtienen un puesto de gran prestigio y 
relevancia en el gobierno de sus respectivos países, gracias a su destreza en la 
interpretación de sueños del faraón o del rey, después de haberse encontrado 
en una situación desesperada (José en prisión sin ninguna esperanza de salir; 
Daniel amenazado de muerte ante las órdenes del rey). En definitiva, Daniel y 
José son una figura que puede representar a todo Israel121.
Ambas historias también coinciden en el mensaje que se pretende trans-
mitir. En el primer caso, nos da la clave el mismo José cuando se da a conocer 
a sus hermanos:
«Yo soy José, vuestro hermano, el que vendisteis a los egipcios; pero ahora 
no os preocupéis, ni os parezca odioso el haberme vendido aquí, pues Dios 
me envió por delante para vuestra salvación. Llevamos dos años de hambre 
dentro del país y todavía quedan cinco años en los que no habrá ni siembra ni 
siega. Dios me envió delante de vosotros para aseguraros la subsistencia en la 
tierra, y conservaros la vida mediante una gran liberación. No me enviasteis, 
por tanto, vosotros aquí, sino que es Dios quien me ha puesto como un padre 
para el faraón, como señor de toda su casa, y como gobernador de todo el país 
de Egipto»122.
Y en otro momento:
«José les respondió: –No temáis. ¿Acaso estoy yo en lugar de Dios? Vosotros 
planeasteis el mal contra mí, pero Dios lo planeó para el bien, para hacer, tal 
como hoy ocurre, que viviera un pueblo numeroso»123.
Aunque para algunos autores el mensaje de los vv. 4-8 sería el de pre-
sentar una reconciliación familiar, y el de los vv. 19-20 presentar a José como 
al administrador ideal, en realidad el autor pretende subrayar que los planes 
de Dios van más allá de los pequeños acontecimientos cotidianos de la vida 
de cualquier persona. Así, en el caso de la familia de José, no es ya el delito 
de sus hermanos lo que importa, sino el plan que Dios cumple sirviéndose de 
ese delito. La reconciliación familiar estaría, por tanto, al servicio del primer 
mensaje: Dios cumple su plan de salvación en la historia124.
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En las historias sobre Daniel sucede algo similar. Teniendo en cuenta el 
contexto histórico de persecución en el que se cierra definitivamente el libro, 
se suele señalar como su principal objetivo la consolación del pueblo junto a 
una exhortación a permanecer fiel en esas circunstancias. Sin embargo, por 
encima de éste, resulta patente un aspecto que se presenta con fuerza tanto 
en las historias (1-6) como en las visiones (7-12): el dominio de Dios sobre 
la historia humana. Por tanto, de la misma forma que en la historia de José, 
la figura de Daniel está al servicio de un mensaje más amplio que supera los 
acontecimientos relatados125.
Finalmente, si se analiza la estructura de ambas historias, sorprende aún 
más el cerrado paralelismo que existe entre ellas; de ahí que se pueda conside-
rar que fueron construidas dentro de un mismo género literario desarrollado 
en un periodo de tiempo determinado o que desciendan de una tradición co-
mún, lo cual acercaría la fecha de composición de ambos pasajes. Veamos la 
estructura que presentan ambas historias126:
1.  El rey tiene un sueño (Gn 41,1; Dn 2,1)
2.  El sueño preocupa al rey (41,8; 2,1)
3.  Los sabios del rey le fallan (41,8; 2,10-11)
4.  Un miembro de la corte (el capitán de la guardia) presenta a un oscuro 
cautivo hebreo (41,9ss; 2,25)
5.  El héroe expresa la confianza en que Dios le revelará el significado del 
sueño (41,16; 2,27ss)
6.  El héroe afirma que Dios le ha revelado al rey lo que sucederá en el 
futuro (41, 25.28; 2,45)
7.  El héroe triunfa y se le concede un alto cargo (41,39-40; 2,48).
Tal paralelismo estructural entre una y otra historia no deja de asombrar 
a los estudiosos. En efecto, ambas desarrollan el mismo género de problemas 
–resueltos de modo similar– y en ellas el héroe recibe el mismo tipo de recom-
pensa. A estos datos se pueden añadir dos detalles más: ambas historias co-
mienzan con una referencia temporal similar (Gn 41: «Al cabo de dos años»; 
Dn 2: «El año segundo del reinado de Nabucodonosor»); y presentan, no 
solamente la elevación del héroe, sino también un reconocimiento de la acción 
de la divinidad en el héroe: el faraón reconoce que el espíritu de Dios está en 
José (41, 38) y Nabucodonosor se postra ante Daniel (2,46)127.
De todos estas coincidencias se deducen múltiples conclusiones, espe-
cialmente acerca de la historia de la composición del capítulo 2 del libro de 
Daniel, que procuraremos exponer en otro apartado. Del mismo modo, re-
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sulta llamativa la actualidad de que gozan los sueños en ambos relatos y la 
naturalidad con que se refieren; incluso, ya se ha comprobado cómo en las 
distintas cortes del faraón y del rey Nabucodonosor había algunas personas 
específicamente destinadas a interpretarlos.
Ahora bien, no se puede terminar este epígrafe sin apuntar que, junto a 
las semejanzas señaladas, también existen diferencias entre ambos relatos. La 
principal y la más relevante es la gran novedad que introduce el rey Nabu-
codonosor, quien no se limita a solicitar la interpretación del sueño sino que 
pretende que primero se le adivine el sueño y, después, su interpretación, cosa 
inaudita para los magos, adivinos, astrólogos y caldeos, acostumbrados a dar 
una interpretación a continuación del relato del sueño128. Aunque no está del 
todo claro el objetivo de tal petición, parece que, además de servir como señal 
de que la interpretación es acertada y correcta129, con esta nueva circunstancia 
se pretendería subrayar la total superioridad del Dios de los cielos con respec-
to a los dioses paganos y sus magos, puesto que así se demostraría que el único 
que puede revelar lo profundo y lo oculto es el Dios de dioses y el Señor de 
reyes130.
3. la reVelación a los proFetas: Visiones
En este apartado se pretende mostrar que la modalidad mediante la cual 
Dios se revela a los profetas es la visión, aunque no exclusivamente. En efec-
to, se verá cómo los profetas, para explicarnos sus revelaciones, van descar-
tando el uso de los sueños en beneficio de las visiones131. De todas formas, 
en ese proceso, se observa cierta tendencia a no abandonar por completo el 
motivo de los sueños; al menos es lo que se deduce de la confusión en la ter-
minología empleada, en donde no es raro que se mezclen sueños y visiones 
entre sí132.
Como se ha tratado de mostrar más arriba, el mensaje divino puede llegar 
al interesado de tantas maneras que, en ocasiones, resulta difícil identificar 
el modo en que se produce la revelación133. Así, cuando el destinatario es un 
profeta la revelación le puede llegar en cualquiera de las siguientes modalida-
des134: visión, visión nocturna, audición o por una inspiración interior que es la 
que se da a entender con la fórmula «me fue dirigida la palabra del Señor»135. 
Dejaremos de lado, por ahora, esta última manifestación, a pesar de constituir 
la modalidad de revelación más común, para centrar nuestra atención en la vi-
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sión –ya sea nocturna o diurna– la cual, a la vez que es medio de comunicación, 
también puede constituir un género literario propio136.
Tampoco nos detendremos a analizar los oráculos, otro género típica-
mente profético, puesto que, sorprendentemente, no se encuentran en Da-
niel137. Se trata de una categoría amplia, difícil de delimitar, en la que se inclu-
yen otros muchos subgéneros138. Se ha llegado a definir como una «sentencia 
de la divinidad en la que anuncia su voluntad y sus intenciones»139. En cierta 
manera coincide con la fórmula recién mencionada –«me fue dirigida la pa-
labra del Señor»–, si bien normalmente se inicia con la expresión «así dice el 
Señor» u otras similares, seguida de la comunicación del mensaje en primera 
persona. De este modo, los profetas «exponen sus palabras como oráculo de 
Dios y subrayan la conciencia de ser intermediarios de la voluntad divina y de 
proclamar el juicio y la salvación»140. Oráculo profético sería entonces la pala-
bra pronunciada por los profetas como mensaje de Dios, en una determinada 
situación histórica141.
Para finalizar con el análisis de los modos de revelación del Antiguo Tes-
tamento hasta el libro de Daniel, trataremos de ofrecer ahora un primer acer-
camiento al género literario de la visión, un modo de revelación particular-
mente frecuente en la Biblia142. Para ello, veremos escuetamente la estructura 
de las visiones y los elementos que intervienen en ellas143. Así, comprobaremos 
cómo, con el transcurso de los siglos, este medio de comunicación divina, a la 
vez que recibe influencias de otras culturas, va evolucionando y adquiriendo 
una forma y una estructura que lo convierten en un género literario cuyo pun-
to de llegada lo constituirá la literatura apocalíptica144.
Al contrario que los relatos de sueños, resulta muy difícil sistematizar 
el género de las visiones, puesto que cada profeta, debido a sus peculiares 
circunstancias históricas y a su propia personalidad, relata a su manera y bajo 
la inspiración divina lo que Dios le ha mostrado. Además, como se recordará, 
mientras que la estructura de los sueños no sufrió ningún cambio sustancial 
con el paso del tiempo, en cambio, las visiones fueron evolucionando pro-
gresivamente hasta convertirse en un elemento característico de la literatura 
apocalíptica145. De ahí la diversidad de opiniones en la compleja clasificación 
de los tipos de visiones que los estudiosos han establecido146.
Las visiones podrían clasificarse, por tanto, atendiendo a criterios tan 
diferentes como los protagonistas que intervienen (celestes o terrestres), el 
escenario donde tiene lugar la visión, lo que se ha contemplado, el mensaje 
transmitido, etc.147. Tomando como modelo el esquema de los sueños, tam-
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bién cabría establecer una división entre visión simbólica y visión con mensaje 
sin necesidad de interpretación148. En las visiones simbólicas, del mismo modo 
que en los sueños, se necesita a alguien que interprete el contenido del mensa-
je; en este caso, sin embargo, esa función le corresponde a un ángel. Se subraya 
de esta manera que la interpretación es algo trascendente, algo que está por 
encima del poder humano149.
Siguiendo con el modelo de los relatos de sueños, en las visiones también 
se podría hablar de pasajes donde predomina el aspecto visual y visiones con 
mayor contenido auditivo150. Junto a ello también encontramos visiones nor-
males, es decir, visiones de la vida real: una rama de almendro, dos cestos de 
higos, la acción del alfarero, etc151.
No obstante, se ha sugerido una clasificación bastante aceptada entre los 
especialistas que divide las visiones en tres categorías principales: visiones ex-
táticas, percepciones simbólicas y visiones literarias152.
Las visiones extáticas, que habría que diferenciar de las meras «alucina-
ciones», se caracterizarían por presentar algo irracional o inefable, algo que 
trasciende de lo normal, que abre las puertas del mundo sobrenatural; en ellas, 
aunque lo que aparece ante el vidente puede describirse con detalle, sin embar-
go se observa cierta incoherencia estructural, donde el tiempo y el espacio pa-
recen no importar y donde las escenas se suceden rápidamente. En este primer 
tipo de visión encontramos, a su vez, dos subcategorías: visiones «pictóricas» 
o «gráficas», en donde la atención se dirige a los objetos que se ven; y visiones 
«dramáticas», donde el principal punto de interés lo constituye la acción de los 
distintos personajes que aparecen en la visión y que actúan como si se tratara 
de un drama. Como ejemplos de visiones pictóricas se pueden señalar dos de 
Ezequiel: la imagen de la gloria del Señor (Ez 1) y la de los huesos secos (Ez 
37). Y como visión dramática, el relato de la vocación de Isaías (Is 6)153.
Las percepciones simbólicas son visiones que se caracterizan, sobre todo, 
por tener un fundamento real y objetivo en el mundo material, de tal forma que 
lo que se ve –un objeto material del mundo real– se interpreta como un sím-
bolo de otra realidad. Ejemplos de este tipo de visión serían la olla hirviendo 
de Jeremías (Jr 1,13ss.) y la canasta de frutas maduras de Amós (Am 8, 1-3)154.
Finalmente, las visiones literarias serían aquellas en las que un profeta 
recibe una inspiración en la forma de una creación visual de la imaginación155. 
Un ejemplo sería el poema de Jeremías sobre la batalla de Carquemís (Jr 46).
En cualquier caso, teniendo en cuenta que la modalidad de la visión va 
evolucionando progresivamente y que son múltiples las variantes y las cla-
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sificaciones propuestas, señalamos a continuación los elementos que suelen 
aparecer en la mayoría de las visiones156:
a) Indicación de las circunstancias. Normalmente comienza con el encuadre 
cronológico (Is 6,1; Jr 1,2s; Ez 1,1; Zc 1,1,7; Dn 7,1). Después se presenta al 
profeta y su experiencia personal, de ahí que la visión se exprese normalmente 
en 1ª persona, aunque a veces la introducción del relato puede comenzar en 3ª 
persona, como en el caso de Zacarías o Daniel, pero inmediatamente después 
se pasa a la 1ª (Zac 1,8; Dn 7,2). A continuación se indican las circunstancias 
propiamente dichas, que no aparecen en todas las visiones, y que se suelen 
referir a dos momentos: por la noche (en la cama, mientras estaba en el lecho: 
Zc 1,8; Dn 7,1) o en otras situaciones (con gran frecuencia tiene lugar a orillas 
de un río: Québar en Ez 1,1; Ula en Dn 8,2 y Tigris en Dn 10,4). Finalmente, 
se explica el porqué de la relación escrita del evento: normalmente obedece a 
un mandato de Dios, aunque en ocasiones no encontramos ninguna referencia 
a esta puesta por escrito.
b) Descripción de la visión, introducida normalmente por la frase «tuve 
una visión» o algo similar («vi», «alcé los ojos» «me fue dirigida la palabra 
del Señor»...). Para expresar la acción de ver nos encontramos, fundamental-
mente, con los verbos hzx y har, y sus sustantivos derivados !Azx' y ha'r.m;157. Como 
ya se ha visto, en los textos proféticos aparecen modos de comunicación de 
variada naturaleza: visiva (como la olla hirviendo de Jeremías), auditiva (Isaías 
oye el clamor de los serafines o escucha al mismo Dios que pregunta a quién 
enviar), nacida de experiencias tactiles (Isaías tiene la impresión de ser tocado 
en los labios con un carbón encendido y Jeremías también nota cómo la mano 
del Señor toca su boca) o gustativas (Ezequiel siente en su boca el sabor dul-
ce de la miel al comerse el libro que Dios le ha entregado)158. En cuanto a la 
simbología presente en las visiones, por una parte, se pueden observar algunas 
imágenes que, más tarde, pasarán al género apocalíptico: el trono de Isaías, 
el carro de fuego de Ezequiel, el ángel que mide el Templo, las bestias, el he-
cho de que se abra el cielo, la angelología o, finalmente, el lenguaje mistérico 
propio de las visiones, necesitado de una posterior interpretación. Por otra, 
también encontramos reflejos de las religiones y culturas vecinas, como puede 
ser la presencia de los animales míticos o la importancia que adquiere el río en 
las visiones159.
c) Petición de interpretación, a menudo a causa del temor que la visión ha 
suscitado. En algunas ocasiones es el mismo Señor quien da la interpretación 
directamente, sin esperar a que el profeta le pregunte por el sentido160. Otras 
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veces es necesario primero que el profeta manifieste su desconcierto para, a 
continuación, recibir el significado de la visión de parte del ángel del Señor 
o de Dios mismo161. En cualquier caso, lo que está claro es que el profeta no 
entiende el sentido de la visión y por este motivo pregunta cuál es su signifi-
cado162.
d) Interpretación por parte de un ángel o, en ocasiones, por parte del mismo 
Dios163. Este apartado viene unido al anterior.
e) Parte conclusiva de contenido variado. Lo más destacado en este punto 
sería la narración de la reacción inmediata del vidente ante aquello que ha 
contemplado. La manifestación más común ante la visión es el temor que ella 
suscita, sobre todo cuando se trata de la visión de la gloria de Dios164; pero 
no sólo en ese caso, pues Isaías dice ser un hombre perdido porque ha visto 
al Señor de los ejércitos, siendo un hombre de labios impuros165. Además, en 
algunos profetas como Ezequiel y Daniel se observa una reacción que no se 
encuentra de modo tan explícito en los más antiguos, como Amós o Isaías. Se 
trata de la huella que les ha causado la visión. Así, inmediatamente después 
de la visión, Ezequiel iba «con amargura y con ánimo indignado, pero me 
sostenía la mano firme del Señor», y es tal la impresión que le ha dejado que 
tiene que permanecer siete días con los deportados quedando «desolado como 
ellos»166. El caso de Daniel es similar pero más expresivo: «A mí, Daniel, mis 
pensamientos me dejaron turbado y se me mudó el semblante»167.
4. conclusión
De las consideraciones anteriores puede concluirse que, en el modo de darse 
la revelación divina en la Biblia, se observa una progresiva evolución termi-
nológica. Así, teniendo en cuenta que sueños y visiones constituyen un medio 
secundario de revelación frente al contacto directo, cara a cara, con Dios168, tal 
evolución podría plantearse de la siguiente forma: la modalidad más primitiva 
–y la menos habitual– sería aquella que nos muestra un contacto directo con 
la divinidad, es decir, la teofanía, la cual correspondería a personajes de Israel 
especialmente elegidos por Dios, como Moisés; salvo él, los demás personajes 
que están presentes en una teofanía no suelen volver a tener esa experien-
cia, por lo que este modo de revelación no puede asignarse a ningún grupo 
en concreto. En el siguiente peldaño podríamos situar los sueños, un modo 
de revelación especialmente presente en las culturas vecinas y en la literatura 
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bíblica; suelen atribuirse a los patriarcas, reyes y personajes importantes, aun-
que, como se ha comprobado en este capítulo, depende del tipo de sueño del 
que se trate169. Por último, tendríamos las visiones, abundantes y típicamente 
proféticas, las cuales a su vez podrían haber ido evolucionando desde las visio-
nes nocturnas hasta las visiones a secas170.
De todas formas, teofanía, sueños y visiones no son los únicos modos de 
revelación presentes en la Biblia171; en este apartado, por ejemplo, no se ha 
estudiado la manifestación más típica del profetismo, aquella que se expresa 
mediante la fórmula: «me fue dirigida la palabra del Señor», una expresión 
propia del género oracular, a la cual nos referiremos en el capítulo siguiente.
Lo que se ha tratado de mostrar en estas páginas es que los modos de 
revelación estudiados constituyen un género literario propio, pues presentan 
una estructura más o menos fija en la que se repiten una serie de elementos 
literarios comunes. Esto quiere decir que, independientemente del modo 
en que se produjera la revelación, nos encontramos ante unos modelos li-
terarios comunes que expresan la revelación divina de una manera similar a 
como se presentaba en las culturas vecinas. De todas formas, conviene tener 
en cuenta que en la Biblia ese patrón se adaptó a sus propios intereses, pro-
curando eliminar todo rastro de politeísmo y suprimiendo ciertas prácticas 
mágicas que no podían ser aceptadas172. Tal es el panorama que presenta el 
Antiguo Testamento en cuanto a las modalidades de revelación hasta el libro 
de Daniel.
ii. Modos de reVelación diVina en el libro de daniel
Una vez señalados los principales modos de revelación del Antiguo Testamen-
to hasta el libro de Daniel –en los que se vislumbra cierta convención litera-
ria– conviene indicar ahora cuáles son los modos de revelación que encontra-
mos en el libro objeto de nuestra investigación. De esta manera se procurará 
dilucidar cuál es el modo de revelación que predomina en el libro de Daniel, 
cuestión que afectará a la comprensión del concepto de revelación que mani-
fiesta el libro.
Fundamentalmente, el libro de Daniel recoge la tradición anterior acer-
ca de las dos modalidades esenciales de revelación bíblicas: los sueños y las 
visiones. De hecho, ambos términos corresponden, básicamente, a la diferen-
ciación establecida en dos secciones que presenta el libro173. Así, «sueño» se 
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emplea principalmente en la primera parte –el ciclo de las historias– mientras 
que el término «visión» lo encontramos sobre todo en la segunda –la serie de 
las visiones–. Ambas modalidades sirven, por tanto, para estructurar el conte-
nido del libro hasta tal punto que en el primer capítulo se señala que «Daniel 
entendía todas las visiones y sueños»174.
Sin embargo, antes de analizar ambos términos, conviene advertir la pre-
sencia de otro modo de revelación en el libro de Daniel: el que se esconde bajo 
la expresión «le fue revelada una palabra a Daniel», de Dn 10,1. No se trata, 
ciertamente, de un oráculo típico del profetismo175; en cambio, aunque tampo-
co puede identificarse con ella, recuerda a la fórmula profética por excelencia: 
«me fue dirigida la palabra del Señor».
1. la reVelación de una palabra
Como se sabe, rb'D', incluso aisladamente, es un término típico y específico 
para designar la profecía: es lo que caracteriza al profeta176. Pero si, además, le 
acompaña el tetragrama sagrado, entonces constituye una de las expresiones 
más características del profetismo, junto con otras fórmulas como «oráculo 
del Señor», «así dice el Señor» o similares177. De todas formas, aunque es 
verdad que la mayor concentración de casos de la expresión «la palabra del 
Señor» se da en la literatura profética, también puede localizarse en los demás 
libros de la Biblia, aunque más raramente178. No obstante, resulta llamativo 
que tal construcción apenas se encuentre en las secciones más antiguas de 
los primeros profetas escritores179. En cambio, en donde se detecta el mayor 
número de frecuencias es en Jeremías (unas 30 veces aproximadamente), por 
lo que cabe concluir que el empleo de la expresión «me fue dirigida la palabra 
del Señor» era más común en la literatura profética tardía180.
Sin embargo, salvo en una ocasión y por un motivo que más tarde expli-
caremos, en el libro de Daniel no encontramos la fórmula profética estable-
cida, sino una similar: «le fue revelada una palabra»181. Al comparar ambas 
expresiones observamos, al menos, tres diferencias: por una parte, en Dn 10,1 
el nombre sagrado de Dios no acompaña al sustantivo «rb'D'»; éste, por otra, no 
se encuentra precedido de un artículo determinado (aunque más adelante sí lo 
llevará); y, finalmente, el verbo empleado para expresar la acción de la «pala-
bra» es diferente al que suele utilizarse de modo habitual. Detengámonos un 
momento sobre estos puntos.
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En primer lugar, hay que decir que el tetragrama sagrado no aparece en 
el libro de Daniel más que en el capítulo 9 (vv. 2, 4, 8, 10, 13, 14(2), 20), y 
siempre asociado a estructuras o formas tradicionales bien asentadas, entre las 
que se encuentra la fórmula «la palabra del Señor» presente en 9,2182. Sin em-
bargo, llama la atención la ausencia del nombre divino en la expresión similar 
de Dn 10,1 que estamos comentando. Tal omisión no quiere decir que su pre-
sencia en el capítulo 9 se deba a una inserción posterior183. Hay que tener en 
cuenta que, en Dn 9,2, la fórmula se aplica al profeta Jeremías, mientras que 
en el siguiente capítulo se refiere a Daniel. Por eso, más bien, cabría pensar 
que en esta omisión se esconde la intención del redactor final del libro de Da-
niel, quien mostraría un concepto de revelación diferente en uno y otro caso. 
Es decir, cuando ésta se dirige a uno de los profetas mayores, entonces sería 
«la Palabra de Dios»; sin embargo, cuando es Daniel quien la recibe, entonces 
sólo es «una Palabra». Dicho de otra forma, estaríamos ante dos modos análo-
gos de darse la revelación, en parte iguales en parte distintos, pero en perfecta 
continuidad184. En breve ampliaremos esta afirmación.
En cuanto a la ausencia de un artículo determinado, se puede afirmar 
que, en contexto profético, sobre todo si nos situamos en la perspectiva de 
la relación entre Dios y el profeta, lo normal es añadir la determinación para 
subrayar el origen divino de la palabra y rechazar así toda posible atribución 
personal del profeta. El empleo del artículo hace referencia, además, a aquello 
que tiene que declarar el profeta en todo momento: la Palabra de Dios, y no 
una Palabra de Dios, expresión nada frecuente en el Antiguo Testamento185. 
Y, en fin, el uso del artículo determinado en singular, sobre todo cuando se 
encuentra encabezando un libro profético, «anuncia la unidad de la promul-
gación de la voluntad de Yahveh, a través de la pluriforme diversidad de sus 
locuciones»186.
Por último, la expresión profética «hw'hy> rb;D>» se completa, generalmen-
te, con el verbo «hyh», el cual se suele traducir como «dirigir» o algo simi-
lar187. Otras veces se emplea el mismo verbo «rbd», que se suele traducir como 
«hablar» o «pronunciar»188; y en otras ocasiones encontramos el verbo «[mv» 
(«escuchar»)189. Sin embargo, en Daniel, no aparece ninguno de estos verbos 
acompañando a la expresión190. En su lugar se introduce el verbo «hlg» («re-
velar»), un término del que se hablará más adelante porque con él se alude al 
momento en que Daniel recibe la revelación sobre el sueño de Nabucodono-
sor191. De esta forma, en Dn 10,1 leemos: «le fue revelada una palabra» (hl'g>nI 
rb'D'). También en 9,23 encontramos otro verbo («acy») junto a la ausencia del 
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artículo: «Al principio de tus súplicas, se profirió una palabra y yo he venido 
para comunicártela».
La expresión analizada puede aportar alguna luz en lo que se refiere al 
valor de la palabra en la revelación profética, hasta el punto de que se suele 
afirmar que la señal característica del profeta veterotestamentario está en la 
supremacía de la palabra. Es decir, lo que le constituye como profeta sería, 
ante todo, el hecho de haber recibido y entendido una Palabra. Los distintos 
modos por los que se transmita –sueño, visión, teofanía– han de estar subordi-
nados siempre a este fin principal192.
Sin embargo, junto a la primacía de la palabra, en el mundo profético nos 
encontramos con otra característica esencial que aún no ha sido tratada y que 
también se halla en el libro de Daniel de una manera un tanto velada. Se trata 
del valor que se le concede al Espíritu y la función que cumple en la revela-
ción193. ¿Se encuentra en el mismo plano que la Palabra?
En realidad, ambos términos son afines y se emplean para subrayar aspec-
tos diversos de la revelación divina194. De hecho hay quien ha sistematizado los 
géneros literarios de revelación profética en torno a ambos conceptos195. Con 
todo, entre la Palabra (dabar) y el Espíritu (ruah) se puede establecer alguna 
distinción196. La principal es que dabar determina el significado de la revela-
ción hecha al profeta, mientras que ruah hace referencia, más bien, al origen 
profundo de la misma197.
Además, Palabra y Espíritu se han visto tradicionalmente como dos for-
mas distintas de revelación, que se corresponderían con dos periodos de la 
historia diferentes. Así, el sentirse poseídos por el Espíritu sería característico 
de los profetas anteriores al siglo VIII; en cambio, dabar sustituiría a la ruah en 
los profetas del s. VIII hasta Jeremías; y finalmente el Espíritu regresaría con 
fuerza a partir del destierro198.
Sin embargo, parece difícil sostener plenamente esta teoría, debido a los 
casos de ruah encontrados en los profetas mayores (Is 11,2; 30,1; Mi 3,8; Os 
9,7), y así lo han hecho notar los críticos199. Más bien, habría que considerar 
la Palabra y el Espíritu «como dos formas de revelación constantemente con-
temporáneas» en la Biblia pero diferentes entre sí200.
En cualquier caso, ruah y dabar actúan conjuntamente, hasta el punto de 
que sin la acción de la Palabra, la acción reveladora del Espíritu no tendría 
sentido. De este modo, la comunicación del Espíritu, otorgada en un modo 
oscuro y ambiguo –como puede ser el sueño, el éxtasis o la visión– se explica y 
se hace cognoscible por la Palabra201.
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Pero que exista tal relación, no quiere decir que ambas acciones estén 
siempre presentes de la misma manera y al mismo nivel. De hecho, en la his-
toria del profetismo, dabar se ha separado progresivamente de la imagen para 
convertirse en una clara expresión de la revelación202.
Interesa insistir en este aspecto porque también en el libro de Daniel se 
da una conjunción de ambas acciones: Espíritu y Palabra. No nos referimos 
tanto a la visión y a su interpretación, aunque también haremos alusión a ello, 
sino más bien al hecho de que se subraye la visión de la Palabra203. Ambos tér-
minos ya los había unido Miqueas en el título de su obra: «Palabra del Señor 
dirigida a Miqueas de Moréset, en los días de Jotam, Ajaz y Ezequías, reyes 
de Judá. Visión que tuvo acerca de Samaría y Jerusalén»204. Ambos vocablos 
aparecen también, incluso mejor ligados, en el título de la parte más antigua 
de Isaías, que abarca los caps. 2 a 6: «Palabra que vio Isaías»205. Una expresión 
similar se encuentra en Jeremías: «Mirad la Palabra del Señor»206.
Estas expresiones no dejan de sorprender, sobre todo porque el verbo que 
cabría esperar sería, más bien, escuchar. Tal insistencia en el elemento visual, uni-
do al hecho de que en la mayoría de ocasiones se emplee el verbo escuchar, lleva 
a pensar en que, en el mundo bíblico, la Palabra de Dios puede llegar al hombre 
de distintas maneras: unas veces en audición, otras en visión207. Un ejemplo de 
ello lo encontramos en un pasaje que no pertenece a la literatura profética, sino 
al Pentateuco: «la palabra del Señor llegó a Abrán en una visión, diciéndole»208.
Nos basta con estos ejemplos para sugerir que, ya desde antiguo, la 
Palabra se sitúa por encima de los demás modos de revelación: aunque los 
acompaña, los trasciende209. En este sentido, se ha señalado que los medios 
de comunicación de Dios con el profeta son, principalmente, las visiones y las 
audiciones, o lo que es lo mismo, que se revela a través de visiones y palabras 
(que no se excluyen mutuamente)210.
Aunque compartimos esta opinión, nos parece que se podría matizar un 
poco más. Así, aparte de incluir los sueños entre los modos de revelación –no 
sólo dentro de las visiones porque también encontramos sueños en los que 
únicamente se comunica un mensaje211–, pensamos que la Palabra tiene la pri-
macía entre todos ellos; incluso, en sentido estricto, ni siquiera constituiría 
una modalidad de revelación sino, más bien, el contenido de la misma, cuya 
transmisión se llevará a cabo a través de múltiples modalidades. Por eso, ante 
el lenguaje variado del Dios personal bíblico, nos parece más adecuado sos-
tener que la Palabra se le revela al profeta mediante visión, audición, sueños u 
otras modalidades212.
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En definitiva, la Palabra es el medio de revelación del Señor y no una 
forma más como cualquier otra213. De este modo, puede afirmarse como con-
clusión, que «la revelación por medio de la palabra es la forma principal de 
revelación divina»214.
Volvamos de nuevo al libro de Daniel. En él también observamos, en-
tre otros aspectos, esa conjunción entre ruah y dabar, entre visión y palabra. 
Así, aparte de los pasajes ya comentados, conviene señalar 9,23, donde se lee: 
«entiende la palabra, comprende la visión». Se trata de una expresión algo 
confusa. De una parte, parece estar refiriéndose a dos tipos de experiencia que 
tiene Daniel: a la comprensión de la palabra de la Escritura (de la profecía de 
las 70 semanas) y a la comprensión de la visión que va a tener a continuación, 
la cual explica y actualiza la profecía de Jeremías. Si acudimos al hebreo obser-
vamos que a ambos términos les acompaña el mismo verbo (!yBi)215. Con ello se 
trataría de igualar ambas modalidades de revelación, tal como sucede en 1,17 
cuando, mediante el empleo del verbo que acabamos de mencionar, se afirma 
que Daniel entendía todas las visiones y sueños.
Pero también cabría pensar en una conjunción de ambas modalidades. 
De esta manera, la última revelación del libro de Daniel (que abarca los tres 
últimos capítulos) se designaría como una conjunción de palabra y de visión, 
donde la última está subordinada a la primera.
Es lo que parece indicar el primer versículo del capítulo 10, donde se 
repite una expresión similar a 9,23, pero ahora sin referirse a una profecía 
de la Escritura: «comprendió la palabra y su comprensión en una visión»216. 
Al traducir de manera literal se entiende mejor cómo la visión es el camino 
adecuado para entender la palabra, es decir, la revelación y, a su vez, la visión 
se explica normalmente a través de la palabra. De todas formas, hay que decir 
que, en la literatura apocalíptica, las visiones no son siempre aclaradas por la 
palabra217. Es más, a partir de Daniel y a lo largo de la literatura apocalíptica, 
la visión predominará frente a otras modalidades de revelación, en perjuicio de 
la Palabra, aunque no se abandonará por completo218.
Por último, no se puede terminar este epígrafe sin indicar una caracterís-
tica de Daniel repetida con frecuencia en las historias de la primera parte del 
libro. Se trata del modo en que los distintos personajes explican la sabiduría e 
inteligencia que reside en Daniel; para ellos la razón principal está en que en él 
se halla el espíritu (ruah) de los santos dioses219; por eso, es capaz de interpretar 
la palabra del rey. En contraste con este empleo en las historias, el espíritu no 
aparecerá en la parte apocalíptica, salvo en 7,15220. Probablemente se ha sus-
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tituido por el frecuente recurso de las visiones, una modalidad íntimamente 
relacionada con la ruah.
La palabra, por el contrario, apenas aparece en la parte de las historias y, 
si lo hace, no encontramos dabar, sino millah (hL'mi)221. Incluso en algún caso, 
donde deberíamos encontrar «la palabra», ésta es sustituida por «el secreto» o 
«el misterio»222. En cambio, en la sección de las visiones se observa el empleo 
de dabar aunque, como ya se ha señalado, con un uso reducido y diferente 
respecto al empleo tradicional del profetismo.
Todo esto quiere decir, en definitiva, que en Daniel encontramos una 
cierta conjunción de dabar y ruah, de algún modo similar a la que se halla 
presente en el resto del profetismo, pero de forma mucho menos pronuncia-
da. De hecho, ambos conceptos irán perdiendo importancia en la literatura 
apocalíptica en beneficio de la revelación de secretos o misterios ocultos, 
transmitidos mediante visiones o viajes ultraterrenos. De todas formas, la 
palabra o, mejor, las palabras seguirán teniendo protagonismo en este tipo 
de literatura. No sólo interpretan las extrañas visiones; también son las que 
se encuentran en los libros sellados que contienen la revelación para los úl-
timos tiempos.
2. sueños y Visiones
Ya se señaló que, según Nm 12,6, los sueños y las visiones son los dos medios 
paralelos con los que el Señor se revela al profeta. Y cómo a esa comunicación 
profética «normal», se contrapone una comunicación más directa y más clara 
que permite la percepción directa de la palabra y de la imagen del Señor: la 
teofanía y, en particular, la concedida exclusivamente a Moisés223.
También se ha expuesto cómo se produce, por distintos motivos, una 
progresiva desaparición del sueño como medio de revelación, en favor de la 
visión224. Tal evolución en el empleo de ambos términos queda bien reflejada 
en el libro de Daniel y en la literatura apocalíptica contemporánea y posterior.
En efecto, en la primera parte del libro de Daniel, el protagonista es un 
intérprete de sueños; en cambio, en la segunda, aparece como un receptor de 
visiones. Volvamos de nuevo a este libro para analizar la frecuencia y el uso 
de los dos principales términos: sueño y visión. Será posible apreciar entonces 
cómo se produce, aquí también, la evolución desde el sueño hasta la visión, 
pasando por la visión nocturna.
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El sustantivo «sueño» está atestiguado en 27 ocasiones, todas ellas en 
los capítulos que forman las historias de la primera parte225. Sólo en 4 casos 
el término aparece en plural226. Por el contrario, el sustantivo «visión»227, en 
singular, aparece casi exclusivamente en la parte del libro que se considera 
apocalíptica228; en cambio, en plural lo podemos encontrar también en los ca-
pítulos 1, 2, 4 y 7229.
De estos datos se puede concluir que en el libro de Daniel se produce 
un empleo selectivo de ambos términos. Las variantes localizadas –sobre 
todo en cuanto al término visión– introducen algunas novedades con res-
pecto a los modos tradicionales de revelación: son las que hacen referencia 
a las fórmulas «visiones nocturnas», «visiones en la cabeza» y «visiones es-
tando en el lecho»230. Tal variedad de fórmulas obedece a la confusión ter-
minológica que existía acerca de los modos de revelación divina. Si bien es 
cierto que la «visión nocturna» –expresión que triunfará y que será la más 
empleada en lo que más tarde reciba el nombre de literatura apocalíptica, 
especialmente en los Apocalipsis Históricos– aparece en otros lugares231, 
sin embargo, la fórmula «visiones en la cabeza» es única en todo el Antiguo 
Testamento.
Ahora bien, ¿se puede concluir algo más acerca del modo de designar 
cada uno de los medios de revelación en el libro de Daniel?
En lo que se refiere al sueño, cabe recordar lo que ya se ha afirmado: la 
disminución progresiva de su empleo en beneficio de las visiones232. Tal evo-
lución es patente en las dos partes del libro de Daniel en donde se emplean 
distintos términos –sueño y visión– para designar el modo de la revelación. Sin 
embargo, si se analiza con atención el contenido de las historias, se descubre 
que existen ligeras variantes en el modo de designar el sueño.
Así, por ejemplo, mientras que al comienzo del capítulo 2 se emplea la 
fórmula soñar unos sueños (Dn 2,1.3), sin embargo, un poco más adelante, la 
expresión cambia a ver unos sueños233. Este pequeño matiz suele pasar des-
apercibido puesto que en el lenguaje común se emplea la fórmula fija «tener 
un sueño», y así han traducido casi todas las versiones, sin preocuparse por 
distinguir siempre cuándo se utilizaba un término u otro.
Sin embargo, el empleo de una u otra expresión puede ser relevante. Así, 
soñar un sueño se correspondería con un uso más antiguo que ver, debido a la 
aparición del primero en textos tales como Dt 13,4 y en el ciclo de José, si bien 
es cierto que esta sección parece ser bastante tardía en el Génesis234. En todo 
caso, el cambio en el uso de la terminología lleva a pensar en la evolución que 
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sufrirá el sueño como modo de revelación, el cual terminará desembocando 
en la visión nocturna.
En este proceso de evolución, en el que prevalecerá la visión aunque sin 
abandonar completamente el motivo de los sueños, se observa la progresiva 
introducción de ligeras modificaciones en los relatos de sueños, como, por 
ejemplo, la partícula que se hará imprescindible en las visiones («soñó y he 
aquí que»: hNEEhi235); la sustitución del verbo soñar por ver en los relatos de sueños 
(ver un sueño)236; o la mención del lecho o de las circunstancias nocturnas de 
la visión237.
Por eso, a partir de un determinado momento, será habitual la expresión 
vi un sueño o, simplemente, vi. En el libro de Daniel se aprecia bien esta evo-
lución tanto en el capítulo 2 como en el 4, donde progresivamente se va acen-
tuando el carácter de visión del sueño238. En concreto, en el capítulo 2, cuando 
Daniel le explica a Nabucodonosor el sueño que ha tenido, se refiere a él con 
palabras relacionadas con la vista: «Tú, oh rey, estabas mirando y apareció»239; 
«seguías mirando hasta que»240. El empleo en ambos capítulos de estas expre-
siones –más propias de los relatos de visiones– muestra la evolución insinuada.
El final de ese proceso lo constituirá el capítulo 7, en cuyo comienzo se 
dice que Daniel vio un sueño y visiones en su cabeza: será la última aparición 
del término sueño en el libro y a partir de entonces sólo se nombrará la visión 
nocturna (Dn 7,2.7.13) o la visión en cualquier momento del día (Dn 8-12). 
De esta manera, quedaría libre el camino para que en la segunda parte del 
libro de Daniel se presente al mismo personaje como receptor de revelaciones 
mediante visiones simbólicas241.
Este modo de referirse a los sueños era, por otra parte, común en los 
textos mesopotámicos antiguos donde se empleaba la misma expresión (ver 
un sueño) y se hacía mención de la visión nocturna242. Normalmente, en los 
relatos del Antiguo Oriente Próximo, también se señalaban las circunstancias 
en que tiene lugar el sueño: entre ellas destaca el hecho de que el personaje se 
encuentra en el lecho o está dormido243.
En cuanto a la terminología para designar a las visiones en el libro de 
Daniel, interesa destacar, por el momento, cómo en las historias se emplea 
únicamente el verbo azx y sus derivados, mientras que en la segunda parte en-
contramos variedad de usos y la aparición de un nuevo término: el verbo har y 
el sustantivo derivado ha'r.m;. Así, salvo en el capítulo 7, en el que encontramos 
la misma terminología de las historias acerca de las visiones (es decir, los vo-
cablos arameos az'x; y Wzx/), en los capítulos 8 y 9 se emplean indistintamente los 
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sustantivos ha'r.m; y !Azx'; sin embargo, en estos capítulos y hasta el final, el verbo 
ver suele designarse mediante har. Finalmente, en la sección que abarca los 
capítulos 10-12 predomina har y su derivado244. 
¿Qué diferencia hay entre emplear uno u otro término? En realidad, sus 
significados se hallan tan próximos que resulta difícil establecer unos límites 
claros. Los estudiosos señalan que azx significa, entre otras cosas, tener una 
visión y una audición (Nm 24,4.16; Is 1,1; Dn 7); en cambio, har se refiere al 
hecho de ver, que ordinariamente incluye también el oír: «Si azx puede signifi-
car genéricamente recibir una revelación (…), har pertenece al lenguaje de los 
relatos de visión»245. En cualquier caso, interesa destacar la ausencia del térmi-
no har en la sección aramea246 y el empleo del mismo verbo en otros profetas 
que pueden enlazarse fácilmente con Daniel, como Ezequiel y Zacarías247.
Para terminar este epígrafe conviene señalar cómo en la literatura apoca-
líptica se produce un fenómeno similar. En efecto, en este tipo de literatura, 
igual que en la segunda parte de Daniel, el modo de revelación más común 
será la visión simbólica248. Sin embargo, antes de llegar hasta esa modalidad, se 
aprecia un proceso evolutivo similar al que venimos comentando.
Así, en 1 Hen 83-90, una sección contemporánea al libro de Daniel249, la 
revelación se produce bajo la forma de sueño y viene expresada mediante fór-
mulas similares a Daniel: visión durante el sueño, visión de un sueño, visión en 
el lecho, etc250. Se sigue apreciando, por tanto, la misma indeterminación ter-
minológica entre sueños y visiones251. Con todo, se trata de una visión que se 
produce mientras el personaje está durmiendo, porque en cuanto se despierta 
se interrumpe la visión252. También se emplean otras expresiones familiares 
para el lector de Daniel, como «alcé los ojos» (87,2), «cuando estaba mirando, 
he aquí» (86,1), etc.
En el Libro de las Parábolas (1 Hen 37-71), cuya fecha de composición es 
todavía discutida pero que se puede situar entre la mitad del s. I a.C. y finales del 
s. I d.C.253, las visiones se producen durante el día. En cambio, en 4 Esdras, un 
apocalipsis judío de finales del s. I d.C., se habla de visiones en sueños254. Algo 
similar ocurre en 2 Baruc 35-47255: Baruc se queda dormido sobre las ruinas de 
Jerusalén después de haber elevado lamentos y oraciones por el pueblo y tiene 
una visión en la noche256. En ambos casos se trata de visiones durante el sueño, 
pero en 2 Baruc encontramos una peculiaridad: la interpretación y el diálogo 
con el Señor se producen cuando se despierta. En cualquier caso, se puede apre-
ciar cómo el término «sueño», sin desaparecer por completo, va entrando en 
desuso al sustituirse por la visión nocturna y subrayar el carácter visual.
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En conclusión, a pesar de que no queda claro dónde se sitúa la barrera 
entre el sueño y la visión257, se puede afirmar que el camino hacia el que evo-
lucionan ambos términos se dirige a una fusión de los mismos en la fórmula 
«visión nocturna».
3. sabiduría y proFecía
Conviene dar ahora un paso más. Hemos señalado que la división del libro en 
dos secciones –historias y visiones– prácticamente se corresponde con el em-
pleo de una terminología específica que describe el modo de revelación propio 
de cada una: sueños y visiones. Ahora bien, a la luz del análisis realizado, cabría 
pensar también en una correspondencia similar entre el carácter profético y 
sapiencial que presenta el libro258. De esta manera, aunque no es del todo exac-
ta la siguiente afirmación, los sueños pertenecerían al ámbito de lo sapiencial, 
mientras que la visión sería, más bien, propia de los profetas259.
En este epígrafe interesa reflexionar acerca del carácter del libro de Da-
niel. El concepto de revelación que se refleje en él dependerá, entre otras 
cuestiones, de la consideración profética o sapiencial del libro, puesto que la 
revelación no se presenta de la misma forma en la literatura sapiencial que en 
los libros proféticos e, incluso, en la literatura apocalíptica, si bien es cierto 
que conservan muchos elementos en común. Por eso, teniendo en cuenta ade-
más que no ocupa el mismo lugar en la Biblia de judíos y cristianos, conviene 
detenerse brevemente en qué sentido presenta el libro de Daniel este carácter 
tan peculiar.
En primer lugar, puede afirmarse que Daniel es un libro que aúna dos ti-
pos de escritos: proféticos y de tipo sapiencial. Sin embargo, ambas corrientes, 
debidamente modificadas, se fundirán en el libro de Daniel, que presenta, por 
encima de todo, un marcado carácter apocalíptico. Según se ha señalado más 
arriba, los escritos proféticos y los sapienciales pondrían el acento en la visión 
y en los sueños, respectivamente, las dos modalidades principales de revela-
ción que aparecen reflejadas en el libro de Daniel. Comencemos analizando la 
dimensión profética de Daniel.
Como se sabe, el profetismo es un fenómeno propio de Israel, semejan-
te en algunos aspectos a los fenómenos religiosos vecinos pero también con 
claras diferencias, querido por Dios para dirigir y cuidar a su pueblo260. En 
el profetismo bíblico tradicional, al profeta se le considera el intermediario y 
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el intérprete de Dios; su mensaje está destinado a corregir desviaciones en la 
conducta del pueblo y se refiere tanto al presente como al futuro. Es, por tan-
to, el enviado al pueblo de parte de Dios, con quien mantiene una particular 
relación de intimidad, para transmitir su voluntad, revelada mediante sueños, 
visiones u oráculos.
Sin embargo, Daniel ya no parece representar a la corriente profética 
tradicional: el libro no contiene la predicación de un personaje enviado por 
Dios con una misión determinada hacia sus contemporáneos261; tampoco se 
recogen oráculos con carácter de denuncia, ni lamentos u otros discursos con-
minatorios; ni siquiera se ofrece un relato de su vocación262. Además, desde el 
punto de vista literario, el libro manifiesta una serie de particularidades que 
han llevado a clasificarlo dentro del género apocalíptico263. Se comprende, por 
tanto, que en la tradición rabínica no se considerara tanto a Daniel como un 
«aybin'» sino más bien como un «hz<xo», en el sentido de vidente264.
No obstante, el carácter profético de Daniel se deduce, entre otros as-
pectos, de su condición de portavoz y mensajero de Dios265; de su experiencia 
particular de intimidad divina266; de su función de intercesor ante el pueblo267; 
y de la transmisión de un secreto divino revelado acerca de los tiempos futuros 
en un estilo enigmático268. En otras palabras, si no hay nada más propio de un 
auténtico profeta que ser receptor de revelaciones divinas269; si lo que carac-
teriza a la profecía es que «la revelación profética no se limita a la recepción, 
ni a la aceptación, ni a la interpretación», sino que «exige la transmisión»270, 
entonces habría que incluir a Daniel entre los profetas, puesto que en la sec-
ción de las historias, este personaje interpreta y transmite el mensaje recibido; 
y, en las visiones, Daniel deja de ser ya un intérprete de los sueños o visiones 
de otras personas (como los reyes), para pasar a ser él mismo receptor de las 
revelaciones de Dios271.
A los rasgos proféticos mencionados puede añadirse también la auto-
denominación de Daniel como siervo del Señor, en Dn 9,17 («tu siervo») 
y 10,17 («este siervo de mi Señor»)272. Mediante esta expresión se designa, 
habitualmente, a los profetas y a las personas que tienen una especial intimi-
dad con Dios en el Antiguo Testamento273. Así, fundamentalmente, se llama 
siervo a Moisés y, a partir de él, a otros grandes personajes comenzando por 
los patriarcas y continuando por los reyes y profetas274. Será a partir del exilio, 
cuando se designe a los profetas como siervos de Dios, quizás porque, en una 
época en que se estaba produciendo un alejamiento progresivo del Señor, son 
los únicos que se mantienen fieles a su servicio275. El empleo de esta expresión 
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en ambas secciones de Daniel lleva a pensar, por tanto, en una consideración 
profética del libro.
Finalmente, si atendemos al contenido de la predicación profética, obser-
vamos cómo el profetismo del Antiguo Testamento tiene como primer objeti-
vo el Mesías y su reino276. Precisamente éste será también un tema prioritario 
en el libro de Daniel (y en la literatura apocalíptica); ahí se encuentra una de 
las principales razones por las cuales nuestro libro es de los más citados en el 
Nuevo Testamento.
Pese a todo, no es posible identificar plenamente el libro de Daniel con la 
corriente profética, sino que hay que tener en cuenta otras influencias, como 
la tradición sapiencial277. Nuestro libro irá más allá de ambas corrientes y las 
desarrollará hacia nuevas direcciones, que terminarán desembocando en la li-
teratura apocalíptica.
El carácter sapiencial del libro se aprecia más fácilmente en las historias, 
cuya finalidad didáctica resulta evidente. En efecto, allí no sólo percibimos 
la conducta ejemplar de este personaje respecto a la religión judía278; tam-
bién observamos otros elementos sapienciales. Así, por ejemplo, a Daniel se le 
nombra –junto a sus tres compañeros– entre los sabios de la corte de Nabu-
codonosor, como alguien instruido en toda clase de sabiduría279; resuelve con 
una sabiduría extraordinaria las cuestiones que se le plantean, demostrando 
poseer una ciencia diez veces mayor que la de todos los magos y adivinos de su 
reino280; tal superioridad se debe a que en él mora el espíritu de los dioses281; y, 
en fin, el propio Daniel es consciente de que tanto la sabiduría como la reve-
lación son dones de Dios, otorgados para que el rey entienda la interpretación 
y los pensamientos de su mente282.
Además, entre otras manifestaciones del carácter sapiencial del libro, 
existe una cierta semejanza entre las historias edificantes de la primera parte y 
otra clase de escritos bíblicos de sabiduría, tales como las historias de José, To-
bías o Ester283. Finalmente, algunos estudiosos ven la capacidad de interpretar 
sueños como un don extraordinario de Dios que deriva del carisma especial de 
la sabiduría; la interpretación de sueños sería, por tanto, un rasgo típicamente 
sapiencial284.
En la sección de las visiones, en cambio, no aparece en ningún momento la 
palabra sabio ni sabiduría285. Pero eso no quiere decir que lo sapiencial se encuen-
tre ausente de las visiones. Al contrario, algunos autores muestran la influencia 
de «los sabios» de la primera parte de Daniel sobre la segunda; tal influjo estaría, 
sobre todo, en la comprensión de la revelación y en su función para la vida286.
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En efecto, del mismo modo que los cortesanos de las historias, los visio-
narios de la sección propiamente apocalíptica también poseen un conocimien-
to especial de los divinos misterios, otorgado por revelación divina. Además, 
se aprecia que el modelo de revelación divina, aunque cambia el modo de 
darse –unas veces viene a través de sueños simbólicos y otras, en visiones– es 
común en ambas partes del libro; es decir, la comprensión de la revelación es 
la misma en historias y visiones, ya que se da de manera simbólica y un perso-
naje la interpreta (en Dn 1-6 el intérprete será el mismo Daniel; en cambio, 
en 7-12, esa función recaerá en un ángel), pero el proceso es el mismo287. Fi-
nalmente, la revelación se concede a los judíos piadosos para su exaltación, ya 
sea en su vida terrena (el cortesano que triunfa allí donde otros han fracasado 
y es recompensado, a la vez que demuestra que es posible vivir la fe judía en un 
lugar adverso) o en la futura (después de la muerte, en la resurrección o con la 
llegada del Hijo del Hombre, quien premiará a los judíos fieles que han vivido 
la tradición de sus padres en unas circunstancias también adversas)288.
Es posible advertir, por tanto, cómo la sabiduría que Dios otorga a Daniel 
en la primera parte del libro para descifrar los mensajes misteriosos, le sirve en 
la sección de las visiones para entender –gracias a la intervención de un ángel 
intérprete– lo que Dios tiene reservado para el tiempo final e, incluso, le lleva 
a ponerlo por escrito289. De esta manera, lo que antes, en las historias, se debía 
sobre todo a la sabiduría de Daniel, en la parte apocalíptica se mostrará como 
divinamente revelado. El caso del capítulo 2 será diferente, como veremos, 
puesto que incluirá características de ambas partes. Así, además de referirse al 
tiempo del fin (la instauración del reino de Dios), también se especifica cómo 
Dios concede a Daniel, en una visión nocturna, la revelación del misterio. Pre-
cisamente esta especial vinculación con la sección apocalíptica, en especial con 
el capítulo 7, permitirá considerar a la historia del sueño de Nabucodonosor 
como el puente de unión entre historias y visiones.
A todo ello se puede añadir, para terminar, que el libro tuvo su origen en 
círculos sapienciales290. Al menos esa es la opinión mayoritaria de la crítica, 
no sólo por el énfasis que se advierte en el capítulo 1 sobre este tema, sino 
también por el empleo de un vocabulario próximo al campo semántico de la 
sabiduría en el resto del libro291.
Ahora bien, actualmente se piensa que el enlace entre sabiduría y apoca-
líptica se encuentra, no tanto en la sabiduría en general, sino más bien en un 
tipo particular de sabiduría: la mántica. Los autores que ven esta influencia no 
excluyen otras contribuciones, entre las cuales se pueden citar las del movi-
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miento profético292. Para este grupo de críticos, Daniel se presenta, especial-
mente en la parte de las historias, como el prototipo de la sabiduría mántica 
judía: vence a sus opositores en su mismo terreno y su función es dar a conocer 
los misterios; de ahí que sea capaz de interpretar sueños y enigmas, y resolver 
todo tipo de problemas293.
De esta manera, teniendo en cuenta ambas influencias, se ilumina la opi-
nión de quien considera el nacimiento del género apocalíptico como una de-
rivación profética y sapiencial, camino intermedio entre las posturas de von 
Rad, para quien se trataría, como ya se ha visto, de una derivación exclusiva-
mente sapiencial294, y de Charles, Rowley y otros que postulan una derivación 
profética295.
En definitiva, después de realizar este breve recorrido, podemos concluir 
que el libro de Daniel recoge una rica tradición acerca de las revelaciones di-
vinas y constituye, al mismo tiempo, un punto de inflexión en la comprensión 
del modo en que se da la Revelación296. En efecto, la Revelación divina y la 
forma en que se da según el libro de Daniel no es ajena a la que aparece en la 
teofanía del Sinaí, ni a la recibida por los patriarcas y los profetas predecesores 
de Daniel, ni a la forma en que se manifiesta en la corriente sapiencial. Pero, 
además, tiene modalidades comunes con otras obras judías de la época –y pos-
teriores– que suelen denominarse literatura apocalíptica. Este tipo de litera-
tura desarrollará las tradiciones profética y sapiencial hacia nuevos caminos.
No obstante, el progreso en el concepto de revelación en Daniel va más 
allá de la modalidad en que se recibe. También se descubre un interés por 
presentar como revelado –en apocalipsis– verdades que antes no se presentaban 
como tales, como puede ser el dominio de Dios sobre la historia y, sobre todo, 
los misterios relativos al fin.
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Notas
 1. De todos modos, algo se dirá sobre cada uno de los tres aspectos más adelante. Respecto 
a la expresión hw'hy> rb;D> , cfr. G. gerleMan, «rb'D'», en DTMAT, I, 614-627, aquí 622ss; y J. 
bergMan, H. lutzMann, W. H. schMidt, «rb;D'», en TDOT, III, 84-125, especialmente pp. 
111-125.
 2. Lógicamente, en este recorrido a lo largo de la Biblia, habría que tener presente, entre otros 
aspectos, la época en que se compusieron los distintos libros. Aunque apenas nos detendre-
mos en ello, procuraremos no perderlo de vista.
 3. Quizás sea bueno adelantar ya que la diferencia entre los tipos de revelación en los que nos 
centraremos –teofanías, sueños y visiones– no resulta muy clara puesto que, en ocasiones, 
parecen estar haciendo referencia al mismo fenómeno. No obstante, por el uso que se ob-
serva tanto en la Biblia como en otras culturas contemporáneas, estos términos responderían 
a dos épocas distintas: los dos primeros pertenecerían a una situación más primitiva que las 
visiones: cfr. J. E. Miller: «Dreams and Prophetic Visions», Bib 71 (1990) 401-404.
 4. Aunque nos parece escaso este modo de revelación en la Biblia, el número de escenas que los 
críticos consideran como de teofanía varía en función de lo que cada uno entienda por este 
fenómeno.
 5. La originalidad y singularidad de las teofanías aumenta al considerar la concepción bíblica 
de lo sagrado. Se trata de un concepto íntimamente ligado al de la trascendencia divina, ya 
que la santidad implica una absoluta separación de lo profano. En efecto, en muchos pasajes 
de la Biblia, en particular en los relatos de teofanía, se observa que los lugares que Dios san-
tifica con su presencia se convierten en lugares prohibidos o sagrados (cfr. Ex 3,2; 19,10-12; 
29,42s.; Jos 5,16).
 6. Ex 19,16ss (Dt 5). Se ha discutido mucho acerca de la referencia de estos dos términos (Sinaí-
Horeb). Simplificando las hipótesis, parece que ambos se identifican con la misma realidad, 
es decir, la montaña de Dios; la razón por la cual existen dos modos de designar a la montaña 
puede obedecer a su pertenencia a tradiciones distintas, tal como se deduce del hecho de que 
en el libro del Éxodo predomina el nombre de Sinaí, mientras que en el Deuteronomio se 
prefiere el empleo de Horeb (cfr. F. garcía lópez, El Decálogo, CuaBi 81, Verbo Divino, 
Estella 21996, 50-52).
 7. Dt 34,10.
 8. Así, para J. J. Niehaus (God at Sinai: Covenant and Theophany in the Bible and Ancient Near 
East, Zondervan Publishing House, Grand Rapids, Michigan 1995), la teofanía del Sinaí 
constituiría el acontecimiento fundamental en torno al cual girarían los demás. Tiene tal 
importancia esta teofanía –en ella se realiza la alianza de Dios con su pueblo– que este autor 
emplea el término «teología del Sinaí» (p. 18) y sitúa el resto de teofanías en dependencia de 
la misma, denominándolas como «pre» o «postsinaíticas» (pp. 142-279). Para profundizar 
en el análisis de la teofanía del Sinaí cfr. también B. renaud, La théophanie du Sinaï: Ex 19-
24: Exégèse et Théologie (CRB 30), J. Gabalda, Paris 1991; y G. W. saVran, Encountering the 
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Divine: Theophany in Biblical Narrative, JSOTSup 420, T & T Clark International, London 
2005, 204-229.
 9. Cfr. S. talMon, «The Concept of Revelation in Biblical Times», en S. talMon, Literary 
Studies in the Hebrew Bible, The Magnes Press, The Hebrew University, Jerusalem / Brill, 
Leiden 1993, 214s.
 10. F. garcía lópez, op. cit., 53. En este sentido, algunos autores han centrado su atención de 
modo especial en el vocabulario estereotipado de las teofanías bíblicas (cfr. G. Windsor, 
«Theophany: Traditions of the Old Testament», Theology 75 (1972) 411-416, aquí 411). Pre-
cisamente debido al criterio léxico, este autor, descubre la presencia de ciertos elementos 
básicos comunes en todas las descripciones de teofanía, y sostiene que, a excepción de Ex 
19ss., tales elementos formarían parte de un lenguaje embellecido o poético.
 11. 1 R 19,11-18.
 12. Cfr. S. Muñoz iglesias, «Teofanía», en GER, XXII, 228s.
 13. Cfr. Ex 33,11; Nm 12,8. Por otra parte, en Ex 24,9-11 se afirma que, además de Aarón, Na-
dab, Abihú y los 70 ancianos gozaron del mismo privilegio que Moisés.
 14. Ex 33,20. La aparente contradicción entre los textos señalados no encuentra una solución sa-
tisfactoria. Algunos han defendido que las discrepancias pueden deberse a la evolución que se 
iría produciendo en Israel acerca de la concepción que tenían de Dios, la cual iría desde una 
visión antropomórfica de la divinidad, hasta la afirmación de su más absoluta trascendencia; 
pero la cronología de los textos no favorece tal hipótesis. Otros críticos atribuyen las diferen-
cias al propio pensamiento teológico de cada una de las tradiciones religiosas del pueblo de 
Dios (yahvista, elohísta, deuteronomista y sacerdotal): cfr. S. Muñoz iglesias, «Teofanía», 
en GER, XXII, 228s.
 15. Cfr. Gn 32,31; Ex 19,21; 24,10s.; 33,20; Lv 16,2; Nm 4,20.
 16. Como Jacob (Gn 32,31), los israelitas en el Sinaí (Dt 5,24-26), Gedeón (Jc 6,22s.), los padres 
de Sansón (Jc 13,22s.), Isaías (Is 6,5s.), etc.
 17. Cfr. T. hiebert, «Theophany in the Old Testament», en ABD, VI, 505.
 18. Esta acepción se encuentra ya en Heródoto (Historiae, I, 51). Cfr. H. G. liddell and R. 
scott, «θεοφάνεια», en A Greek-English lexicon: with a supplement 1968, Clarendon Press, 
Oxford 1968, p. 792. Este diccionario no precisa demasiado el significado del término al 
definirlo como «visión de Dios».
 19. Cfr. ibid., 1912s. Tanto en su sentido activo como pasivo este verbo significa «aparecer». La 
forma poética φαείνω en voz activa posee el significado de «brillar», «dar luz»; en cambio, la 
pasiva se puede traducir también por «aparecer»: cfr. ibid., 1910.
 20. D. Vetter, «har», en DTMAT, II, 881.
 21. Un grupo numeroso de autores considera que, bajo este concepto, se pueden englobar 
muchas otras escenas bíblicas en las cuales la teofanía aparece mezclada con sueños o con 
visiones. Algo similar opinan los estudiosos de las culturas del Antiguo Oriente, quienes, 
al sistematizar los sueños y dividirlos en dos categorías –sueños simbólicos y sueños con 
mensaje–, incluyen los relatos de teofanía entre el segundo grupo. De esta forma, la teofa-
nía se vería como una subcategoría de los sueños: cfr. A. L. oppenheiM, op. cit., 186-217. 
No obstante, hemos optado por entender esta modalidad de revelación en sentido estricto, 
es decir, como teofanía propiamente dicha, porque, aunque la línea divisoria entre estos 
fenómenos es muy sutil, creemos que se trata de fenómenos diferentes. Así lo expresa este 
autor: «generalmente las teofanías sobrenaturales en la Sagrada Escritura son percibidas 
externa y visiblemente en estado de vigilia, lo cual las distingue de los sueños (frecuentes en 
la vida de los patriarcas, en algunos profetas y en el Nuevo Testamento), del «rapto» (cfr. 
2 Co 12,2 s.), del éxtasis (Hch 10,10 ss.; 22,17 ss.) e incluso de la mayoría de las visiones 
proféticas, que reflejan casi siempre fenómenos místicos interiores» (S. Muñoz iglesias, 
«Teofanía», en GER, XXII, 227). En seguida procuraremos analizar con detalle esos fenó-
menos –sueños y visiones– aisladamente.
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 22. Cfr. G. W. saVran, «Theophany as type scene», Prooftexts – A Journal of Jewish Literary 
History 23 (2003) 119-149, aquí 120.
 23. Cfr. T. hiebert, «art. cit.», en ABD, VI, 505-511.
 24. Aunque hay que decir que tampoco existe un acuerdo generalizado en su delimitación. Tal 
indeterminación es la que propicia la consideración de un variado elenco de escenas de teofa-
nía.
 25. Cfr. F. polaK, «Theophany and Mediator», en M. VerVenne, Studies in the Book of Exodus: 
redaction, reception, interpretation, Leuven University Press, Leuven 1996, 116. Este autor se 
centra especialmente en el libro del Éxodo, pues sostiene que la teofanía es uno de los temas 
que estructura todo el libro. Para él, los componentes esenciales serían, resumidamente: el 
terreno en el que se produce la teofanía; el destinatario (público o privado) y la extensión de 
la audiencia a quien se dirige; la distancia del destinatario de la aparición y si se trata de una 
aparición directa o mediada; el modo en que se percibe (oral y visualmente o sólo mediante 
uno de los dos sentidos); las circunstancias y su relación con los elementos naturales, es decir, 
si lo que se escucha parece un discurso o, más bien, un trueno, si el aspecto visual está rela-
cionado con el fuego, etc; la búsqueda de un objetivo o finalidad (encargar algo, comunicar 
un mensaje o demostrar el poder divino); y, finalmente, la explicación del significado de los 
elementos físicos que aparecen después de la teofanía, como puede ser el cayado de Moisés 
(Ex 4,2.4.17).
 26. Cfr. J. J. niehaus, God at Sinai: Covenant and Theophany in the Bible and Ancient Near East, 
Zondervan Publishing House, Grand Rapids, Michigan 1995, 20-30. Las características se-
ñaladas por este autor tienen como fundamento la teofanía del Sinaí, pero no siempre apare-
cen todas en las distintas escenas de teofanía del Antiguo Testamento.
 27. Cfr. G. saVran, «art. cit.», 126-136.
 28. Ambos lograron identificar el Gattung de la teofanía: K. Kuntz, Self-Revelation of God, West-
minster Press, Philadelphia 1967 y J. JereMias, Theophanie. Die Geschichte einer alttestament-
lichen Gattung, WMANT 10, Neukirchener Verlag des Erziehungsvereins, Neukirchen-
Vluyn 1965
 29. Cfr. K. Kuntz, op. cit., 58-71. Aquí seguimos la adaptación realizada por Niehaus (cfr. op. cit., 
31s.), cuya obra no se detiene sólo en las teofanías del Antiguo Testamento, sino que abarca 
también una aproximación a este fenómeno en las culturas vecinas a Israel (cfr. pp. 81-141).
 30. Savran (cfr. «art. cit.», 120) también reduce algo el número de escenas de teofanía al consi-
derar como «narraciones teofánicas» sólo a las que presentan un marco narrativo evidente. 
Junto a él, cabe mencionar a Windsor quien únicamente señala como escenas de teofanía Ex 
19ss, Dt 33, Jc 5, Ha 3 y algunos Salmos: 18 (con su paralelo 2 S 22,1 ss.), 50, 68, 77 y 97. Este 
autor omite toda referencia a las teofanías de los patriarcas porque considera que son, en su 
forma actual, reelaboraciones tardías teológicas propias del culto de determinados santuarios 
(cfr. G. Windsor, 411).
 31. A este primer grupo de textos –en realidad Savran se referirá a los cuatro primeros– se les 
denomina como de «Iniciation and Identity» (cfr. «art. cit.», 137), porque ese primer en-
cuentro resultará central para la definición del personaje y su función.
 32. Cfr. G. saVran, «art. cit.», 120s.
 33. Savran designa a este grupo como «Redefinition in Midlife» (cfr. «art. cit.», 138). Por últi-
mo, señala un tercer tipo de escenas de teofanía: «Group Theophany» (cfr. «art. cit.», 139), 
cuyo principal ejemplo lo constituiría la revelación del Sinaí (Ex 19,1-20,18 y 24,1-18).
 34. S. Muñoz iglesias, «Teofanía», en GER, 228. Con la presencia de estos signos se pretende 
subrayar la trascendencia divina.
 35. Cfr. Ex 9,23; Sal 18, 8-16; 29,3-9; Jb 36,27-37,13.
 36. Así, Dios, «como un alfarero, moldea al hombre del barro (Gn 2,7), hace el oficio de agricul-
tor plantando un jardín en el Edén (Gn 2,8s.), impone un primer mandamiento a Adán (Gn 
2,16s.)»: S. Muñoz iglesias, «Teofanía», en GER, 228.
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 37. Ibid., 228. Generalmente se trata de una imagen visual, en ocasiones, bajo una forma humana: 
la aparición a Abraham en Mambré (Gn 18) o la pelea de Jacob con un personaje misterioso 
(Gn 32, 25-31). Una variante de la teofanía en imagen es la aparición del ángel del Señor (cfr. 
Gn 16,7-13; 21,17-20, Gn 31,11-13, Nm 22,31-35, Jc 6,11-24). Por último, se podría incluir 
también en este grupo la escena de la zarza ardiendo sin consumirse (Ex 3).
 38. Cfr. T. hiebert, «art. cit.», en ABD, II, 505-508.
 39. Cfr. ibid., 508-511.
 40. Resultaría interminable exponer la lista de características que ofrece cada autor. Si se quiere 
profundizar más véase la síntesis que ofrece Niehaus de los principales estudios y sus con-
tribuciones acerca de las teofanías del Antiguo Testamento (op. cit., pp. 43-80). Por último, 
aparte de la bibliografía ya mencionada, se sugieren algunas obras para profundizar en el 
estudio de este modo de revelación: R. gnuse, The dream Theophany of Samuel: Its Structure 
in Relation to Ancient Near Eastern Dreams and Its Theological Significance, University Press of 
America, Lanham 1984; G. W. saVran, Encountering the Divine: Theophany in Biblical Narra-
tive (JSOTSup 420), T & T Clark International, London 2005.
 41. J. E. Miller (cfr. op. cit., 403) atribuye a los patriarcas del Génesis un nivel de inspiración pro-
fético distinto al de los sueños y contrapone el modo en que Dios se revela a Abraham, Isaac y 
Rebeca, con el que se produce en Abimelec (Gn 20,3.6). Sin embargo, aunque es verdad que 
no todos los patriarcas reciben la revelación mediante sueños –ya se habló de las teofanías–, se 
podría entender que Dios se comunica con Abraham por lo menos alguna vez mediante sueños, 
tal como se recoge en el capítulo 15 del Génesis; allí se comienza calificando el relato como una 
visión –parece que el v. 1 sería una interpolación tardía– pero después leemos que Abraham cae 
en un profundo sueño y, en ese momento, Dios le habla: no se denomina a la revelación como 
sueño pero sí hay evidencias de que se trate de esta modalidad. Además, tanto Jacob –el primero 
en quien la revelación se designa ya como un sueño–como José, ofrecen numerosos testimonios 
de esta modalidad de revelación. Sobre el sueño de Jacob, cfr. YI peleg, «Going Up and Going 
Down: A Key to Interpreting Jacob’s Dream (Gen 28, 10-22)», ZAW 116 (2004) 1-11. En este 
artículo se sugiere la posibilidad de incluir este pasaje en el grupo de los sueños simbólicos, 
aunque la mayoría de los críticos se refieren a él como teofanía en sueño. Sobre el ciclo de José 
y sobre la clasificación de los tipos de sueños, ver más adelante.
 42. r. gnuse, «Dreams in the Night – Scholarly Mirage or Theophanic Formula?: The Dream 
Report as Motif of the so-Called Elohist Tradition», BZ 39 (1995), 28-53; The Dream Motif 
in the Theology of the Elohist: An Investigation into the Relationship of Dreams in the «E» Source to 
the Overall Theology of the Elohist, other Old Testament Theologica, S.T.M. Thesis, Joint Theo-
logical Education, 1975.
 43. M. lichtenstein, «Dream Theophany and the E Document», JANESCU 1-2 (1968-69) 
45-54.
 44. Según señala algún autor, el sueño representaría un estado más sofisticado y refinado del 
desarrollo de la religión que el que se refleja en un encuentro directo con la divinidad. De al-
guna manera, la aparición de Dios en sueños expresaría mejor la distancia entre Él y el hom-
bre, ya que sería una forma de moderar el peligro de tener una revelación directa. Además, el 
sueño subrayaría una característica fundamental de la revelación divina: es Dios quien toma 
la iniciativa, puesto que el hombre, durante el sueño, se encuentra en un estado de completa 
pasividad: cfr. S. bar, A letter that has not been read. Dreams in the Hebrew Bible, Hebrew Union 
College Press, Cincinnati 2001, pp. 2s.
 45. Zeus se sirve de un sueño para perjudicar a Agamenón y los aqueos: cfr. Ilíada, II, 1-37. Para 
un análisis detallado del fenómeno de los sueños (y visiones) en el mundo grecorromano, cfr. 
J. S. hanson, «Dreams and Visions in the Graeco-Roman World and Early Christianity», 
ANRW II, 23.2 (1980) 1395-1427.
 46. Egipto era la tierra de los magos y de los sabios tal como se recoge en Ex 7, 11-22 o en 1 
R 5,10. Heródoto también nos dice que los sueños eran particularmente estimados por los 
CUADERNOS DOCTORALES DE LA FACULTAD DE TEOLOGíA / VOL. 57 / 2011 161
notas
egipcios como medio de comunicación divina con los hombres. Concretamente, en el libro 
segundo de sus Historias, nos cuenta cómo Setón, sacerdote que reinó en Egipto en el s. VIII 
a. C., acude al templo para implorar la ayuda divina ante la inminente invasión asiria de Sena-
querib: «Y mientras estaba deplorando su suerte, de improviso le entró sueño y, en la visión 
que tuvo, creyó ver que se le aparecía el dios y le daba ánimos asegurándole que no sufriría 
desgracia alguna, si salía al encuentro del ejército de árabes». Y así sucede: sale victorioso sin 
presentar batalla puesto que el ejército asirio tiene que retirarse al ser invadido por una plaga 
de ratones; en la Biblia se atribuye la derrota de Senaquerib a la intervención de un ángel 
(2 R 19,35-36). En realidad parece que el ejército de Senaquerib tuvo que retirarse a causa 
de la peste: cfr. herodotus, Historiae, II, 141 (para la versión española, hemos empleado la 
traducción y notas de Carlos Schrader en la editorial Gredos, 1977).
 47. Cfr. J. L. sicre, Profetismo en Israel, Verbo Divino, Estella (Navarra) 21996, 37s. Algún au-
tor, después de analizar las semejanzas entre las culturas del Antiguo Oriente Próximo y el 
libro de Daniel, ha señalado que la revelación divina –vista como la revelación de secretos 
en sueños– era incluso más común en la cultura mesopotámica que en la judía; y que Daniel, 
más que aparecer como un sabio o un profeta judío, estaría mejor encuadrado en la línea de 
la sabiduría mántica. Este autor trata de demostrar que la tradición judía asumió la tradición 
mántica de Mesopotamia y después la desarrolló, de acuerdo con sus objetivos teológicos, 
dentro del marco del monoteísmo: cfr. J. N. laWson, «art. cit.», 61-76.
 48. Sobre el fenómeno de la incubación en general, cfr. S. bar, op. cit., 223-232.
 49. Cfr. J. S. hanson, «art. cit.», p. 1397.
 50. Cfr. ibid., nota 13 de la p. 1397.
 51. Ibid., 1398.
 52. Cfr. TDOT, IV, 423. Sobre la incubación en Egipto, cfr. S. sauneron, Les songes et leur inter-
prétation, Sources orientales 2, Paris 1959, 40ss.
 53. Cfr. M. garcía cordero, op. cit., 187. El texto puede consultarse en ANET, 449, aunque en 
realidad el final del relato no nos ha llegado.
 54. Cfr. TDOT, IV, 422s. En los libros de sueños egipcios conservados está atestiguada desde 
muy antiguo la presencia de la oniromancia. En concreto, tenemos un manuscrito –situado 
en torno al 1.300 a.C., aunque podría ser más antiguo aún– que contiene las claves para la in-
terpretación de sueños: cfr. ANET, 495. Además, en el país de los faraones, la interpretación 
de los sueños era uno de los oficios más estimados: cfr. M. garcía cordero, op. cit., 186. Los 
relatos de sueños en Egipto han sido estudiados, entre otros, por S. Sauneron («Les songes 
et leur interprétation dans l’Egypte ancienne», en op. cit., pp. 17-61) y por A. L. Oppenheim 
(op. cit., pp. 251-254). Recientemente se ha publicado un trabajo más extenso y completo (cfr. 
K. szpaKoWsKa, Behind Closed Eyes: Dreams and Nightmares in Ancient Egypt, Classical Press 
of Wales, Swansea 2003).
 55. Cfr. TDOT, IV, 421s.
 56. Cfr. ANET, 450s. y 606, donde se recogen algunos oráculos en sueños que hacen referencia 
a Asurbanipal. Por otra parte, había algunos sueños que no se consideraban como divina 
revelación sino procedentes del estado psicológico del soñador: cfr. TDOT, IV, 424.
 57. Por ejemplo en una estela de basalto se encontró un texto que recoge un sueño tenido por 
Nabónida que es interpretado por Nabucodonosor (cfr. ANET, 308ss.).
 58. Como el poema de Gilgamesh: cfr. ANET, 72 y ss. (en la versión en español, pp. 46 y ss., 
sobre todo a partir de la p. 53).
 59. Cfr. ANET, 450, 623 y ss.
 60. Como se ve, este fenómeno se hallaba muy extendido en la Antigüedad. Algunos autores 
sostienen que también se encuentra presente en la Biblia. Es más, para Oppenheim el sueño 
en incubación sería el modelo a partir del cual habría evolucionado uno de los dos tipos de 
sueño que aparecen en la Biblia: el «sueño con mensaje» (cfr. A. L. oppenheiM, op. cit., 190). 
Sobre la incubación en la Biblia, cfr. TDOT, IV, 427-429.
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 61. En situaciones difíciles, los reyes acuden a un recinto sagrado para recibir consejo de los 
dioses sobre cómo actuar. Es lo que hace Asurbanipal ante la invasión de los Elamitas: cfr. A. 
L. oppenheiM, op. cit., 200s.
 62. Por ejemplo, en el sueño primero de Gilgamesh la construcción del templo viene represen-
tada por diversos símbolos: un plan de construcción, una cesta y un molde de ladrillo: cfr. 
TDOT, IV, 425.
 63. Berossus, autor de Babyloniaca, una historia griega de Babilonia escrita en la primera mitad 
del siglo III a. C., reconoce un aspecto esencial de la cultura mesopotámica: que todos sus 
progresos no son productos de la historia, sino que se deben a la divina revelación: cfr. J. N. 
laWson, «The God Who Reveals Secrets: The Mesopotamian Background to Daniel 2,47», 
JSOT 74 (1997), 64.
 64. Lawson cita bastantes ejemplos relativos a los medios o formas de revelación empleados en 
los relatos mesopotámicos: la expresión de la voluntad divina aparece reflejada en los códigos 
legales (como el Código de Hammurabi; p. 66); la figura del mediador o del profeta de la que 
se sirve un dios para hablar al pueblo (en Mari; pp. 66s.); la revelación mediante sueños (por 
ejemplo, el sueño de Asurbanipal en el que Ishtar de Arbela le transmite un oráculo; pp. 67s.); 
o, finalmente, la adivinación mediante presagios y su interpretación, que constituye la forma 
más típica de comunicación divina en Mesopotamia (pp. 68-73).
 65. En el mito de Oannes, relatado por Beroso en el primer libro de su Historia de Babilonia o 
Babiloniaca, aparece un extraño personaje –mitad pez y mitad hombre– que instruye a los hom-
bres acerca de todas las disciplinas de la vida: «In the first year a beast named Oannes appeared 
from the Erythraean Sea in a place adjacent to Babylonia... It gave to the men the knowledge 
of letters and sciences and crafts of all types. It also taught them how to found cities, establish 
temples, introduce laws, and measure land. It also revealed to them seeds and the gathering of 
fruits, and in general it gave men everything which is connected with the civilized life. From the 
time of that beast nothing further has been discovered» (citado por J. N. laWson, op. cit., 64).
 66. Cfr. TDOT, IV, 425s. Para un estudio más profundo sobre esta cuestión, cfr. A. MalaMat, 
Mari and the Bible, Studies in the History and Culture of the Ancient Near East 12, Brill, 
Leiden 1998.
 67. Lógicamente, también encontramos en el mundo antiguo los sueños normales (aquellos que 
cualquier persona tiene por las noches); y de hecho, en la clasificación propuesta por Oppen-
heim sobre los sueños encontrados en el Antiguo Oriente Próximo se añade un tipo más de 
sueño a los dos anteriores, que es precisamente éste (cfr. op. cit., pp. 184-255).
 68. Cfr. TDOT, IV, 429-431.
 69. Cfr. S. bar, op. cit., 9-77. Preferimos no emplear esta última terminología –sueños proféti-
cos– porque podría llevarnos a una confusión: pensar que se está refiriendo al sueño de los 
profetas, cuando parece que la modalidad específica de revelación que les pertenece más 
propiamente es la visión.
 70. Cfr. A. L. oppenheiM, op. cit., 186. Además, este autor señala que los sueños con mensaje, 
en los que suele aparecer el mismo Dios en persona, se reservan en la Biblia para la gente 
elegida, mientras que el otro tipo de sueño puede dirigirse a cualquier tipo de persona (p. 
209). Gnuse, por su parte, emplea una terminología similar a Oppenheim, distinguiendo 
entre sueños con mensaje auditivo (donde se subraya el hecho de la escucha de una voz) y 
sueños simbólicos visuales (donde destaca el aspecto visual del sueño): cfr. R. gnuse, The 
dream Theophany of Samuel, 11-118, sobre todo p. 19.
 71. Cfr. S. bar, op. cit., 43.
 72. Cfr. J. L. sicre, op. cit, 67. Con el correr del tiempo, en los sueños-visiones propios de la 
apocalíptica, lo normal será la aparición de un ángel con la función de intérprete de aquello 
que se ha visto de modo simbólico en el sueño.
 73. La función de estos personajes era importante también en el pueblo judío, tal como se refleja 
en el Talmud de Babilonia: «Un sueño que no se interpreta es como una carta que no se lee» 
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(Berakhot 55b). Sobre la figura del intérprete tanto dentro como fuera de la Biblia, cfr. S. 
bar, op. cit., 78-107, donde se dedica un apartado a la interpretación de sueños que incluye 
un análisis de la etimología, de los libros de sueños que incluyen las claves de interpretación, 
de la existencia de los intérpretes en el mundo antiguo y en la Biblia, etc.
 74. Oppenheim (cfr. op. cit., 186ss.) será el primero que proponga una estructura común para 
todos estos tipos de relatos.
 75. En cuanto a la estructura de los sueños del periodo helenístico, cfr. J. S. hanson, «art. cit.», 
1400-1413. En esas páginas se analiza, sirviéndose de cinco ejemplos representativos, la forma 
literaria y la estructura del sueño-visión en la cultura grecorromana. Aunque este ámbito con-
serva el formato general de los relatos de sueños del mundo antiguo y de la Biblia, sin embargo 
se descubre que los relatos helenísticos presentan una estructura más compleja y describen más 
detenidamente las actitudes del soñador. Al final del mencionado artículo se realiza un breve 
recorrido por los sueños y las visiones en el cristianismo primitivo (pp. 1421-1427).
 76. Cfr. A. L. oppenheiM, op. cit., 186ss.
 77. Para Ehrlich, Bar y la mayoría de los autores, resulta claro que nos encontramos ante un 
recurso literario. Por tanto, más que ante un determinado fenómeno psicológico, nos encon-
traríamos ante un fenómeno de la historia de fe y tradición: cfr. S. bar, op. cit., 3
 78. Cfr. R. gnuse, «Dream Genre in Matthean Infancy Narratives», NovT XXXII, 2 (1990) 97-
120; aquí 100s. A las de E. L. Ehrlich, A. L. Oppenheim, S. Bar (sobre todo pp. 9-43) y R. 
Gnuse, se podrían sumar otras en donde también se ofrece un completo estudio de los sueños 
en la Biblia: A. caQuot, «Les songes et leur interprétation selon Canaan et Israel», en S. 
sauneron, op. cit., 99-124; J. M. husser, Dreams and dream narratives in the biblical world, 
Biblical Seminar 63, Sheffield Academic Press, Sheffield 1999; y W. richter, «Traum und 
Traumdeutung im Alten Testament», BZ 7 (1963) 202-220.
 79. Acerca de ambos tipos de sueño en la Biblia, cfr. TDOT, IV, 427-432. Como ya se ha señala-
do, será Oppenheim quien propondrá esta doble tipología en los sueños del Antiguo Oriente 
Próximo (op. cit., pp. 184-225).
 80. Gn 15,12; 20,3; 28,12; 31,11; 1 R 3,5. La primera persona en quien se da es, curiosamente, el 
rey Abimelec; después, por lo que se deduce de los pasajes bíblicos mencionados, se trata de 
personas que tendrán un papel importante en la historia del pueblo elegido: Abraham, Jacob 
y Salomón, entre otros. Así pasará al Nuevo Testamento, sobre todo en S. Mateo (S. José, 
los Magos...). Algunos autores suelen ofrecer subdivisiones dentro de este tipo de sueño, 
clasificándolos por el contenido del mensaje. Así, por ejemplo, se han agrupado en sueños de 
aliento y promesa (como los de Jacob y Salomón), y en sueños de advertencia o amonestación 
(Abimelec es advertido en sueños sobre el estado real de Sara: Gn 20; del mismo modo a 
Laban se le recomienda en sueños que no hable con Jacob: Gn 31, 24): cfr. S. bar, op. cit., pp. 
17-34
 81. Se pueden citar como ejemplos el ciclo de José (Gn 37-41), los sueños de las historias de 
Daniel (especialmente los capítulos 2 y 4), el sueño de Mardoqueo (Ester) u otros pasajes 
como Jc 7,15. Se ha intentado descubrir si en la Biblia este tipo de sueños tiene una fuente 
interior o psicológica, o si, como sucede con los sueños con mensaje, su fuente es exterior, 
es decir, Dios; cfr. S. bar, op. cit., pp. 44-77. Lógicamente la conclusión será esta última: los 
sueños simbólicos en la Biblia proceden de Dios que envía un sueño determinado y otorga la 
interpretación a quien quiere.
 82. Para Gnuse, los relatos incluidos en este grupo pertenecen, en su mayoría, al ciclo de los 
patriarcas, es decir están tradicionalmente asignados al Elohísta (salvo los sueños de José: cfr. 
«Dreams in the night», p. 34).
 83. Cfr. R. gnuse, «Dreams in the night», 32s. y 46-49; cfr. también The Dream Theophany of 
Samuel, pp. 75-79.
 84. Los pasajes que se adaptan mejor a este modelo serían, en opinión de Gnuse (cfr. «Dreams 
in the night», p. 49): Abimelech (Gn 20,1-8), Jacob (Gn 31,10-17), Laban (Gn 31,24), Jacob/
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Israel (Gn 46,2-5) y Balaam (Nm 22,8-13.19-21); en otro artículo anterior (cfr. «Dream 
Genre in Matthean Infancy Narratives», p. 101) incluye también en este grupo de relatos el 
pasaje del sueño de Salomón (1 R 3,5-15). Por el contrario, cfr. los ejemplos propuestos por 
S. bar, op. cit., 9-43.
 85. Cfr. W. richter, «art. cit.», 202-220.
 86. Y los ejemplos que se incluyen en este grupo serían: el sueño del soldado Madianita (Jc 7,13-
15), de José (Gn 37,5-9), del copero y el panadero del rey de Egipto (Gn 40,8-23), del faraón 
(Gn 41,1-32) y de Nabucodonosor (Dn 2,1-45; 3,31-4,34): cfr. R. gnuse, «Dreams in the 
night», p. 33. En este caso, Bar coincide prácticamente con Gnuse a la hora de señalar los 
tipos de textos bíblicos que se agrupan entre los sueños simbólicos: cfr. S. bar, op. cit., 44-70.
 87. Cfr. S. bar, op. cit., 7s. Que se indique que el destinatario está durmiendo mientras está so-
ñando es importante porque sirve para poder distinguir entre un sueño y una visión: cfr. A. 
caQuot, «Les songes et leur interprétation selon Canaan et Israel», en S. sauneron, op. 
cit., 99-124, aquí p. 111.
 88. El culmen de la confusión se alcanza cuando aparecen otras fórmulas como «visión noctur-
na» (Jb 4,13; 20,8; 33,15; Za 1,8; Is 29,7; Dn 2,19, 7,2) o «visiones en la cabeza estando en 
el lecho» (sólo en Daniel: 2,28; 4,2.7.10; 7,1; 7,15): cfr. J. E. Miller, op. cit., 402, donde se 
explica la diferencia que se aprecia entre ambos términos: visión nocturna y sueño.
 89. Ez 12,24; 13,6; 13,7; 22,28; Is 30,10; Jr 14,4; 23,16; Za 10,12. En algún caso las visiones se 
consideran de modo positivo, como en Am (1,1) u Os (12,11): cfr. R. criado, «El modo de 
la comunicación divina a los profetas», EstEcl 19 (1945) 463-515.
 90. Algunos profetas rechazaban los sueños, principalmente por su relación con las religiones 
paganas. De ellos, Jeremías es quien los condena más duramente (Jr 23,25ss), al presentarlos 
como opuestos a la palabra del Señor. Sin embargo, Jeremías también rechaza las visiones 
que proceden de la fantasía de los falsos profetas y no de Dios (23,16). Esto no quiere decir 
que se condenen las visiones como medio de revelación, como no se rechazan los sacrificios 
del culto prescritos por la Ley cuando los profetas critican los abusos introducidos. De la 
misma forma, es lícito pensar que con tales condenas hacia los sueños, lo que se pretende es 
tratar de corregir algunos abusos pero no se rechaza el sueño como medio de revelación: cfr. 
S. caValletti, «Sogno e profezia nell’Antico Testamento», RivBib 7 (1959) 356-363, aquí 
pp. 359-361.
 91. Así, «una institución aceptada en un periodo por un grupo de personas viene condenada en 
otro periodo y en un ambiente diferente»: ibid., 363.
 92. Cfr. ibid., 362.
 93. Aunque el concepto de visión (ligeramente modificado sobre todo durante el periodo hele-
nístico: cfr. J. E. Miller, op. cit., 401-404) es el que asumirá ciertamente la literatura apoca-
líptica, puede afirmarse que los sueños se encuentran en la base de este tipo de literatura (cfr. 
J. carMignac, «Description du phénomène de l’Apocalyptique dans l’Ancien Testament», 
en D. hellholM (ed.), op. cit., 168s. Probablemente, en este tipo de literatura habría que 
hablar, más bien, del sueño-visión.
 94. Cfr. G. lisoWsKy, Konkordanz zum Hebräischen Alten Testament, Württembergische Bibe-
lanstalt, Sttutgart 1958, p. 496 (para el sustantivo) y p. 500 (para el verbo). De hecho las 
narraciones de sueños aparecen, sobre todo, en Gn y Dn (cfr. TDOT, IV, 427). En cuanto al 
término visión, apenas lo encontramos una vez (Gn 15,1) y se piensa que se debe a una in-
terpolación bastante tardía. En el resto del Pentateuco se pueden atestiguar tres testimonios 
más: Nm 12,6 y 12,8 y Ex 3,3.
 95. Nm 12,6. Precisamente, basándose en este pasaje y en otros (Dt 13,2ss.; Jl 3,1; etc), se ha 
afirmado que las modalidades más comunes con las que Dios revela su Palabra a los profetas 
son los sueños y las visiones, sin diferenciarse de modo preciso entre sí (cfr. S. caValletti: 
«art. cit.», 356-363). Incluso se llega a sugerir que ambos modos son los únicos medios de 
comunicación divina para obtener el don profético (p. 358).
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 96. Aunque más bien en este caso se trate de un modo de adivinación. Sobre este tema se puede 
acudir a J. L. sicre, op. cit., 25-65, que cuenta con un capítulo dedicado a la adivinación y 
profecía. En él se habla de la oniromancia y de la necromancia como medios de adivinación 
comunes a muchos pueblos.
 97. 1 S 28,6 ss.
 98. Interesa subrayar la diferencia que se realiza entre sueños y profetas, porque eso quiere decir 
que a los profetas les llegaba la palabra de Dios de otro modo distinto al sueño. Como, en 
nuestra opinión, a los profetas les correspondería la modalidad de la visión, se sigue man-
teniendo entonces que los dos modos básicos de comunicación divina en la Biblia son los 
sueños y las visiones.
 99. Algún autor califica a este relato como visión (cfr. S. bar, op. cit., 173-181) mientras que hay 
otros que prefieren incluirlo en la categoría de teofanía en sueño (cfr. R. gnuse, The dream 
Theophany of Samuel, 140-152; E. L. ehrlich, Der Traum im Alten Testament, BZAW 73, 
Topelmann, Berlin 1953, 47). Husser opta por recogerlo en su libro bajo el epígrafe «una 
palabra en la noche», puesto que no sabe si es una visión o una audición: cfr. J. M. husser, 
Le songe et la Parole: Etude sur le rêve et sa fonction dans l’ancien Israël, De Gruyter, New York-
Berlin 1994, 143 ss.
 100. Por lo menos es lo que se deduce de 1 S 3,2: «Un día, Elí estaba acostado en su aposento, 
sus ojos se iban debilitando y apenas podía ver». Resulta curioso que se haga hincapié en la 
casi absoluta incapacidad para ver. Además, la Vulgata y los LXX emplean el verbo «dormir» 
(dormio y καθεύδω) para traducir los versículos 5, 6 y 9; frente a ellos, el término empleado 
en hebreo en los mismos versículos es bkv cuyo significado es estar acostado.
 101. El hecho de que se diga al inicio del relato que «en aquel tiempo la palabra del Señor era 
escasa y las visiones no eran frecuentes» (1 S 3,1) puede indicar que, o bien estamos ante una 
excepción de lo que era escaso (lo cual le concedería más realce al personaje de Samuel), o 
bien que lo que se va a narrar es algo diferente a las visiones y a la palabra del Señor (posibi-
lidad poco probable, sobre todo al leer el v. 7). En cuanto a la terminología empleada, mien-
tras en el v. 1 encontramos el sustantivo !Azx', en el v. 15b aparece ha'r.m;, un término usado con 
más frecuencia en la segunda parte de Daniel (8,16; 10,7) y en Ezequiel (11,24; 41,21), dos 
profetas que tienen una clara influencia en la literatura apocalíptica. Algunos críticos, para 
explicar esta confusión –que el relato parezca un sueño pero que la terminología nos refiera 
una visión– sugieren una interpolación tardía de ambos versículos (1 y 15).
 102. No sólo por lo que se dice en 1 S 3,7 («Samuel todavía no reconocía al Señor, pues aún no 
se le había revelado la palabra del Señor»); más bien porque el relato da la impresión de que 
sólo aparece una voz (de ahí la confusión de Samuel). Acerca de este medio de revelación, cfr. 
L. H. brocKington, «Audition in the Old Testament», JTS 49 (1948) 1-8.
 103. Así se deduce del hecho de que Dios no imponga a Samuel ninguna misión, ni le dé instruc-
ciones acerca de lo que deba hacer en el futuro, tal como sí sucede en los relatos de vocación 
de Isaías (6), Jeremías (1,4-10) y Ezequiel (1-3), entre otros: cfr. S. bar, op. cit., 174.
 104. «Dreams are not seen to come the realm of the dead, magical practices for incubation are 
lacking, and the art of interpretation is connected only with Joseph and Daniel where special 
effort goes into attributing the power of interpretation to God, so that Joseph and Daniel 
appear as prophets not oneirocritics. Dreams are clear messages freely given by God. If in-
cubation existed, the references are veiled in the biblical text»: R. Gnuse, Dreams and dream 
reports in the writings of Josephus: a traditio-historical analysis, AGAJU 36, Brill, Leiden 1996, 
71.
 105. En las historias de José (Gn 41,16.39) y Daniel (Dn 2,19ss.; Dn 4,5.6.15) se percibe fácil-
mente que la interpretación no se debía a la pericia del intérprete sino a Dios. Este conven-
cimiento sobre su origen divino llevará a la certeza de que la interpretación es verdadera y a 
proclamarlo como tal (Dn 2,45). Por otra parte, en la clasificación propuesta por Oppenheim 
para los distintos tipos de sueño (op. cit., 184-225), se incluía un tercer grupo que apenas he-
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mos tratado porque se trata del estado de sueño psicológico, el sueño corriente de cualquier 
persona. En este tipo de sueño, caracterizado por tener imágenes visuales fragmentarias que 
requieren una interpretación, es donde encontramos los libros de sueños, un instrumento 
que facilitaba las claves para conocer la interpretación. Sobre el libro de sueños egipcio des-
cubierto, cfr. ANET, 495.
 106. 1 S 6,2.
 107. Is 47,13; Ez 21,26.
 108. Is 19,3.
 109. La nigromancia se llegó a practicar en algún caso en Israel (2 R 21,6). Aunque en la Biblia 
no se aceptan las prácticas mágicas de otros pueblos, sin embargo se aprecia la atracción que 
suscitan entre los judíos, hasta el punto de que Saúl, después de haber expulsado él mismo a 
los magos y adivinos, y prohibido este tipo de habilidades, acudirá a buscar la ayuda de una 
pitonisa para que le evoque los muertos y saber si ganará o perderá una batalla contra los 
filisteos (1 S 28,3ss.).
 110. Est 1,23 y Dn 1,20; 2,2.27; 4,4; 5,7.11.15. Bar (op. cit., 87-93) sistematiza los términos em-
pleados para designar a los intérpretes de sueños en el libro de Daniel.
 111. «Que nadie de los tuyos haga pasar por el fuego a su hijo o a su hija, ni practique adivinación, 
augurios, encantamientos, ni maleficios. Que no haya hechiceros, ni quienes consulten a los 
espíritus; ni adivinos, ni evocadores de muertos. Porque todo el que practica esas cosas hace 
abominación para el Señor, y por causa de esas abominaciones el Señor, tu Dios, los expulsa 
ante tu presencia»: Dt 18,10-12.
 112. Al menos eso es lo que se deduce de la continuación del texto citado en la nota anterior (Dt 
18,13-18). Distintos autores sugieren que este texto reflejaría un estadio tardío y que al prin-
cipio la mentalidad sería más amplia, pudiendo acudir también al sacerdote. También Dios 
podía comunicarse con el hombre a través de un personaje misterioso: el ángel del Señor 
(cfr. J. L. sicre, op. cit., 68-76). Y tampoco puede perderse de vista la figura de José como 
intérprete de sueños, como veremos en seguida.
 113. Cfr. S. bar, op. cit., 108-142.
 114. Especialmente rechazados por los profetas: cfr. Jr 23,25-32; 27,9-10; 29,8-9; Za 10,2; pero 
también Dt 13,2-6.
 115. Sería una visión más propia de la literatura sapiencial: Jb 20,8; Qo 5,2-6; Sal 73,20; pero 
también Is 29,7-8.
 116. Jl 3,1; Jb 4,12-16; 7,13-14; 33,14-16.
 117. Respecto a la teoría de la composición de esta sección, normalmente se presupone, dentro del 
complejo proceso de composición del Pentateuco, una redacción un poco posterior del ciclo 
de José con respecto a las historias de los otros patriarcas. Principalmente se deduce de la 
extraordinaria unidad que conserva la sección que va desde el cap. 37 al 50 (especialmente los 
caps. 37 y 39-45, y algunas partes de 46-50, que son los pasajes que cuentan la historia pro-
piamente dicha de José), hasta el punto de que llegó a considerarse como una «novela» corta 
independiente, aunque manteniéndose en la línea de los relatos patriarcales. Westerman se 
muestra más partidario de considerar el origen de la historia de José en la época de David 
y Salomón, que en el siglo VI o V a. C., tal como sugiere Redford: cfr. C. WesterMann, 
Genesis 37-50 (or. al. Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 1982; tr. por J. J. Scullion), 
SPCK, Cambridge University Press, Cambridge 1987, 21-26; cfr. también del mismo autor: 
Studies of the Joseph Stories in Genesis, T. & T. Clark, Edinburgh 1996.
 118. Véanse, por ejemplo, A. lacocQue, Le livre de Daniel, Delachaux et Niestlé, Paris 1976, 
quien afirma que Dn 2 sería un midrás de Gn 41 (p. 41) o la réplica del José del siglo VI a. C. 
(p. 33). Esto explicaría el cambio producido en el modo de utilizar los sueños y en la necesi-
dad de introducir un personaje que los interprete para conocer su significado correcto.
 119. Tal es la postura de G. G. Labonté: cfr. «Gènese 41 et Daniel 2: Question d’origine», en A. 
S. Van der Woude (ed.), The book of Daniel in the light of new findings, BETL 106, Leuven 
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University Press, Leuven 1993, 271-284. Aunque más adelante se analizará la historia de la 
composición de Dn 2, en estos momentos no pretendemos llegar hasta el fondo de esta cues-
tión a pesar de que somos conscientes de su trascendencia para la historia de la redacción del 
Pentateuco.
 120. «El rey ordenó a Aspenaz, capitán de sus guardias, traer a algunos israelitas de estirpe real y 
de familias nobles, jóvenes que no tuviesen ningún defecto físico, de buen parecer, instruidos 
en toda clase de sabiduría, prudentes e inteligentes, que fuesen aptos para vivir en el palacio 
real, y que se les enseñase la escritura y la lengua de los caldeos»: Dn 1,3s.
 121. Se pueden observar algunas semejanzas más entre ambos héroes en G. G. labonté, op. cit., 
271-273.
 122. Gn 45,4-8.
 123. Gn 50,19s.
 124. Cfr. G. G. labonté, op. cit., 275s.
 125. Cfr. ibid., 276.
 126. Apoyamos este esquema en dos autores: P. R. daVies, «Daniel Chapter Two, JTS 27 (1976), 
392-401, sobre todo 400; y G. G. labonté, op. cit., 276s. En su artículo, Davies afirma la «ce-
rrada dependencia» de Dn 2 respecto a Gn 41, aunque más adelante señala que las semejanzas 
entre ambos son mucho más profundas de lo que han comentado los estudiosos, de tal forma que 
sería difícil sostener que la historia de Daniel se modeló sobre la historia de José. La opinión de 
Labonté ya ha sido comentada y continuará resultándonos útil para nuestra investigación.
 127. Cfr. G. G. labonté, op. cit., 277.
 128. Como se deduce de sus objeciones al rey alegando que no hay ningún hombre sobre la tierra 
que pueda cumplir la palabra del rey, sino sólo los dioses cuya morada no está entre los hom-
bres (Dn 2, 10s).
 129. Dn 2,9.
 130. Dn 2,22 y 2,47.
 131. Cfr. J. E. Miller: «Dreams and Prophetic Visions», en Bib 71 (1990) 401-404. Según este 
autor, siguiendo a Jepsen (cfr. TDOT, IV, 280-290), la visión en la literatura hebrea se atri-
buye normalmente a los profetas; más aún, afirma que los sueños sólo aparecerían en los 
profetas para criticarlos.
 132. En Za 1,7 y en Dn 2,19 y 7,1.2.7.13 se mencionan diversos tipos de visiones que, por las 
circunstancias que describen, pueden llevar a pensar en un sueño o en una visión: la «visión 
nocturna», la visión «estando en el lecho», etc.
 133. No faltan autores que se plantean si visiones y sueños describen el mismo fenómeno. S. Bar 
(op. cit., 143-182), después de analizar los dos principales términos con los que se designa el 
fenómeno de la visión (hz<x]m; y ha'r.m;) llega a la conclusión de que ambos son fenómenos simi-
lares a los designados mediante la palabra sueño (~Alx]). De hecho, demuestra cómo, cuando 
se emplea el término ha'r.m;, la descripción de la revelación es lingüísticamente idéntica a la 
descripción de la aparición de Dios en sueños (p. 181): así, en estos casos, igual que en los 
sueños, el mensaje se refiere al futuro, Dios se aparece en el santuario y la reacción del vi-
dente recuerda en ocasiones a las actitudes mostradas por otros personajes de la Biblia en 
los relatos de sueños. Como un ejemplo de todo lo mencionado, cfr. 1 S 3ss., un pasaje que 
algunos califican como escena de teofanía tal como ya se ha comentado pero que otros, como 
este autor, prefieren incluirlo entre las visiones.
 134. Cfr. R. criado, «El modo de la comunicación divina a los profetas», EstEcl 19 (1945) 463-515.
 135. La fórmula mencionada está presente en todos los profetas (por ej. Za 1,1 y Jr 1,4) y guarda 
una estrecha relación con la audición (Jr 23,18; Ez 3,10ss.), el medio más frecuente del que 
se servía Dios para revelar un mensaje (cfr. L. H. brocKington, «Audition in the Old Tes-
tament», JTS 49 (1948) 1ss.). En la experiencia profética, por tanto, prevalece el elemento 
auditivo sobre el visual: cfr. L. H. brocKington, «art. cit.», 5. Por último, ejemplos de 
visión son Is 6; Ez 1, 2, 8; Dn 8-12; Za 1-6; y de visión nocturna, Nm 12,6; Dn 7; Za 1,8s.
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 136. Así como se apuntó que la tradición de los sueños quedará reflejada en el Evangelio de Ma-
teo, también encontraremos en el NT el fenómeno de las visiones, especialmente en los 
escritos de Lucas (Lc 1,22; 24,23 y Hch 7,31; 9,10; 9,12; 10,3; 11,5; 12,9; 16,9s; 18,9) y en 
el libro del Apocalipsis: cfr. B. J. Koet, «Divine communication in Luke-Acts», en J. Ver-
heyden (ed.), The Unity of Luke-Acts, BETL 142, Leuven University Press-Peeters, Leuven 
1999, pp. 745-757.
 137. En el AT este término aparece en 376 ocasiones, 365 bajo la fórmula «oráculo del Señor»: 
cfr. D. Vetter, «~aun>», en DTMAT, II, 15-18; la misma frecuencia se señala en H. eising, 
«~aun>», en TDOT, IX, 109-113.
 138. Prueba de ello es la gran variedad de formas que ofrece L. A. Schökel en su catálogo de gé-
neros proféticos: cfr. L. A. schöKel y J. L. sicre, Profetas, I, 76s.
 139. A. grabner-haider (dir.), Vocabulario práctico de la Biblia, Herder, Barcelona, 1975, 1115.
 140. Ibid., 1116.
 141. Sobre los oráculos en general, aparte de otra bibliografía, nos ha parecido útil la presentación 
de J. L. Sicre (Profetismo en Israel, pp. 48-65), quien los incluye dentro de las formas de adivi-
nación intuitiva. Además, muestra la existencia de este fenómeno en los pueblos vecinos del 
Antiguo Oriente Próximo, así como su semejanza con algunos relatos de la Biblia. En cuanto 
al oráculo profético, cfr. E. testa (ed.), Il messaggio della salvezza: Corso completo di studi biblici, 
vol. IV: Il profetismo e i profeti, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 41977, 227-230. En esta obra se 
explica como un género literario ligado a la palabra (frente a otros géneros ligados al espíritu 
o ruah) que encuentra muchas posibles formas (de juicio individual o colectivo, de salvación, 
de desgracias); y se presenta como una declaración solemne hecha en nombre de Dios. En 
este sentido, cfr. J. lindbloM, Prophecy in Ancient Israel, Basil Blackwell, Oxford 1965, 108ss., 
donde se subraya que, cuando un profeta habla, no es realmente él quien habla, sino Dios.
 142. Además de la cantidad de relatos de visión que se descubren en la Biblia, muchos de los libros 
proféticos comienzan con la frase: «visión que Isaías vio» o algo similar (véase el comienzo 
de Is, Ez, Ha, etc).
 143. Las visiones también han sido ampliamente analizadas. Como bibliografía señalamos, por 
ahora, los siguientes estudios: K. Koch, Vom profetischen zum apokalyptischen Visionsbericht, en 
D. hellholM (ed.), Apocalypticism in the Mediterranean world and the Near East: proceedings 
of the International Colloquium on Apocalypticism, Uppsala (12-17.8.1979), Mohr, Tübingen 
21989, 413-446 (es el principal partidario de la teoría que sostiene que la visión simbólica de 
los apocalipsis es el resultado de una transformación tardía de las visiones proféticas que ya 
aparecen en Amós); S. niditch, The Symbolic Vision in Biblical Tradition, HSM 30, Scholars 
Press, Chico 1983 (realiza un recorrido por la Biblia y rastrea su empleo en tres estratos: 
Amós-Jeremías, Zacarías y Daniel; pero se centra únicamente en un tipo de visión: la sim-
bólica); véase también el análisis que realiza L. Monari de dos pasajes concretos: la visión de 
la gloria de Dios de Ez 1,4-28 y la visión onírico-simbólica de Dn 7, en B. Marconcini e 
collaboratori, Profeti e Apocalittici, Logos: Corso di studi biblici, III, Leumann (Torino), Elle 
Di Ci, 1995, 325-354.
 144. Como ya se ha señalado, Collins es uno de los principales expertos en esta materia. En su 
estudio de los diversos apocalipsis judíos llama la atención que en todos (salvo en Jubileos) el 
modo de revelación sea la visión. Otros elementos que están presentes en todas estas obras 
son la pseudonimia, el intérprete de otro mundo y el juicio (y la destrucción) del impío: cfr. 
J. J. collins, «Jewish Apocalypses», Semeia 14 (1979) 21-59, sobre todo interesa el cuadro 
de la p. 28.
 145. Como es sabido, toda la tradición profética del AT, ya desde Amós (Am 7-9), presenta relatos 
de visión. Sin embargo, la apocalíptica ha hecho suyo este motivo –fundamentalmente en la 
modalidad de visión simbólica– cargándolo de un nuevo significado: «Nella visione apoca-
littica la percezione del veggente si apre a una realtà collocata nel futuro oppure a una realtà 
collocata nel mondo divino. Il veggente apocalittico è in grado di penetrare i due ambiti che 
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danno senso alla storia: il futuro, nel quale le incongruenze del presente saranno sciolte; il 
divino, che possiede l’integrità e la perfezione nascoste al limite del mondano» (L. Monari, 
«art. cit.», p. 340).
 146. Algún autor prefiere detenerse, más que en una clasificación de las visiones, en tres caracte-
rísticas generales de la comunicación divina: palabras/visiones externas o sensibles; palabras/
visiones internas o imaginarias; y palabras/visiones inmediatas o intelectuales: cfr. E. testa 
(ed.), Il messaggio della salvezza, IV: Il profetismo e i profeti, 104-111.
 147. Una buena síntesis de la abundancia y de la complejidad de los criterios de clasificación de 
las visiones nos la ofrece J. L. sicre, op. cit., 102-104. En cualquier caso, se comprende la 
dificultad en dar con una clasificación que encuentre tanto respaldo como el obtenido con los 
sueños.
 148. Esta división se correspondería con la distinción entre la visión simbólica de los profetas 
más antiguos y la visión simbólica apocalíptica. Aunque esta última puede verse como una 
transformación tardía de las visiones proféticas, tal como sugiere Koch en el artículo recien-
temente citado, también hay muchas afinidades con la literatura de los sueños de Babilonia, 
especialmente en lo que se refiere al marco narrativo que describe las circunstancias del 
sueño: cfr. J. J. collins, Daniel (1993), 55.
 149. Cfr. J. J. collins, Daniel (1993), 54ss.
 150. Parece que la mentalidad semita no distinguía con precisión los distintos tipos de sensacio-
nes. Al menos así se deduce de algunos pasajes de la Biblia en los que van unidos el verbo 
«ver» y la «palabra» o «palabras» de Dios (Is 2; Jr 38,21). De esta forma el verbo «ver» 
podría estar haciendo regferencia tanto a escuchar como a la recepción de algún tipo de 
impresión mental: cfr. J. lindbloM, Prophecy in Ancient Israel, 121s.
 151. Como se ve, ambas modalidades guardan tantas semejanzas entre sí, que no le falta razón a 
quienes piensan que ambos fenómenos pueden estar refiriéndose a lo mismo.
 152. Cfr. J. lindbloM, op. cit., 122-148. En la misma línea, aunque desde un punto de vista más 
literario, F. Horst establece tres grupos: visiones de presencia («anwesenheitsvisionen»), vi-
siones ligadas con palabras y símbolos («wortsymbolvisionen») y visiones ligadas con acon-
tecimientos («geschehnisvisionen»): cfr. «Die Visionsschilderungen der alttestamentlichen 
Propheten», EvT 20 (1960) 193-205. Más adelante se hablará de Santo Tomás y la importan-
cia que da a la luz en el juicio y a las visiones imaginarias: cfr. Summa Theologiae, II-II, q. 173 
y 174.
 153. Cfr. J. lindbloM, op. cit., 124-128.
 154. Cfr. ibid., 137-141.
 155. Por eso también se llaman «revelatory fancies»: cfr. ibid., 141-148.
 156. Desarrollamos la estructura de la visión señalada anteriormente; es la que ofrece Collins (cfr. 
Daniel [1984], 6) y que siguen otros autores (cfr. L. Monari, «art. cit.», 339ss.).
 157. Se han dado diversas explicaciones al uso de ambos términos: como verbos contrapuestos 
aplicados al verdadero o al falso profeta; referidos a la diversa función de los nebiim y de los 
profetas escritores; o también se les ha considerado como verbos sinónimos. De todos modos 
parece que hzx se refiere más a audiciones que a visiones (cfr. D. Vetter, «hzx», en DTMAT, 
I, 747s). Es curioso que este último término, de las 175x que aparece en el AT (entre hebreo y 
arameo), 54x sea en Daniel, 22x en Isaías, 17x en Ezequiel y 17x en el resto de profetas. Para 
un extenso análisis de ambos términos, aparte de la bibliografía ya mencionada, cfr. también 
A. Jepsen, «hzx», en TDOT, IV, 280-290; H. F. Fuhs, «har», en TDOT, XIII, 208-242; D. 
Vetter, «har», en DTMAT, II, 871-883; y S. bar, op. cit., 143-182.
 158. Cfr. E. testa (ed.), op. cit., 106-107.
 159. En las religiones míticas, el río poseía fuerzas mágicas e, incluso, era divinizado debido a su 
importancia para la vida del pueblo (piénsese, por ejemplo, en el Nilo, el Tigris o el Éufrates). 
Este elemento también pasará a la literatura apocalíptica, como se desprende de su abundante 
presencia en el libro del Apocalipsis (9,14; 12,15s; 16,12; 22,1s).
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 160. Jr 1,11-16.
 161. Ez 1,6-16; Am 7,7-9.
 162. Por ejemplo Za 4,4-5; y los capítulos 7 y 8 de Dn.
 163. Am 7,7 y ss; Jr 1,11 y ss.
 164. Ez 1,28.
 165. Is 6,5.
 166. Ez 3,14-15.
 167. Dn 7,28. Esto último nos recuerda la reacción de Moisés después de hablar con Dios cara a 
cara: su rostro quedó iluminado. Hay quien sugiere que todas estas manifestaciones «post-
visión» se pueden asemejar con la alienación mental típica del profetismo pagano, pero como 
se verá más adelante, no existe una clara dependencia del profetismo hebreo respecto de 
ninguno de sus vecinos: sobre este punto cfr. E. testa: op. cit., 127-146.
 168. Cfr. J. L. sicre, Profetismo en Israel, 42; cfr. S. bar, op. cit., 166.
 169. Como ya se ha señalado, aunque varía la opinión de los autores, los textos y las distintas tesis 
de la redacción del Pentateuco apoyarían esta hipótesis –que los sueños son más antiguos 
que las visiones– al incluir a los sueños con mensaje –los no simbólicos– entre los relatos que 
pertenecen al Elohísta.
 170. Desde el punto de vista del orden canónico, la cita de Jl 3,1 («Y después de esto: derramaré 
mi Espíritu sobre toda carne, y profetizarán vuestros hijos y vuestras hijas; vuestros ancianos 
verán en sueños y vuestros jóvenes tendrán visiones») puede apoyar esta evolución: los jóve-
nes (lo más reciente) tienen visiones mientras que los ancianos (más antiguo), sueños.
 171. Quizás también se pueda hablar de la «audición» como un género literario en la línea de la 
visión y de los relatos de sueños. En cualquier caso, nos parecía que no era necesario dete-
nernos en esta otra modalidad porque ya se hallaba implícita en los sueños (auditivos) y en las 
visiones.
 172. En este sentido, viene bien recordar ahora que el modo de expresar las verdades consignadas 
para nuestra salvación (cfr. DV, 11) varía en función del género literario empleado.
 173. Cfr. el capítulo I de la presente investigación donde se abordan algunas cuestiones de carácter 
general relativas a la estructura del libro.
 174. Dn 1,17. Recuérdese que este versículo pudo ser añadido en el momento de la fusión entre 
historias y visiones, precisamente porque une en la persona de Daniel las dos modalidades de 
revelación características de cada parte.
 175. En algunos textos más antiguos, la expresión «Palabra de Dios» se identificaría con un orácu-
lo: cfr. TDOT, III, 112. Sin embargo, en Daniel, ni las historias, ni las visiones pueden califi-
carse como oráculos proféticos, no sólo porque faltan los elementos esenciales anteriormente 
mencionados, sino sobre todo porque no aparece por ningún lado la expresión «oráculo del 
Señor» (hw'hy. ~aun>), tan frecuente en Ezequiel, Jeremías y Zacarías, entre otros: cfr. D. Vetter, 
«~aun>», en DTMAT, II, 15-18.
 176. Cfr. TDOT, III, 109s. En la historia de la profecía, la palabra se irá consiguiendo imponer 
a otros medios de revelación divina como el sueño. En el Nuevo Testamento se emplea la 
misma expresión λόγος κυρίου (o en otras ocasiones λόγος τοῦ θεοῦ), para referirse a la predi-
cación del Señor o a la de los Apóstoles cuando aluden a la obra salvífica cumplida por Cristo.
 177. Tales fórmulas se pueden agrupar en dos bloques: las que destacan el origen divino de la pa-
labra («así dice el Señor», «oráculo del Señor») y las que se refieren a la experiencia subjetiva 
de haber recibido la palabra («me fue dirigida la Palabra de Dios»). A juzgar por la frecuencia 
de uso de cada una de ellas –hasta tres veces superior el empleo de la primera fórmula– parece 
que se concedía más importancia al primer aspecto que al segundo: cfr. J. L. sicre, Profetismo 
en Israel, 109.
 178. La fórmula «fue dirigida la Palabra de Dios» la encontramos también en el Pentateuco (Gn 
15,1; Ex 9,20s.; Nm 15,31), en los libros históricos (sobre todo en los libros de los Reyes, en 
el ciclo de Elías pero también, por ejemplo, en 1 S 15,10; 2 S 7,4) e incluso en la literatura 
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sapiencial, aunque en este caso no suele tener el significado de Palabra de Dios sino que 
designa la doctrina sapiencial (salvo en los salmos: Sal 33,4): cfr. DTMAT, I, 623ss.
 179. En realidad la fórmula está presente tanto en Oseas (1,1) como en Miqueas (1,1), pero los 
críticos señalan esos pasajes como redaccionales por tratarse del título del libro profético. 
Para una introducción general a la cuestión del título, cfr. F. I. andersen y D. N. Freed-
Man, Hosea, AB 24, Doubleday, New York 1986, pp. 143 ss. Es interesante observar que, 
cuando se califica a cada libro profético con un título (palabra de Dios, visión de Isaías...), se 
está queriendo designar a todo el libro como Palabra de Dios, como revelación. Y éste será 
un paso importante para la historia de la formación del canon aunque todavía no se considera 
a la palabra de Dios como «Sagrada Escritura» (cfr. K. gouders, «Palabra de Dios», en A. 
grabner-haider (ed.), La Biblia y nuestro lenguaje, Herder, Barcelona 1975, 41). En cual-
quier caso, la presencia de esta fórmula en los profetas más antiguos es escasa (cfr., además de 
los ejemplos ya mencionados, Is 1,10; 2,3; Am 7,16; 8,11).
 180. Cfr. TDOT, III, 111ss. La expresión «Palabra de Dios» es tan frecuente en Jeremías, Ezequiel 
y Zacarías que llega a convertirse en un término técnico de la revelación profética; en Isaías, 
en cambio, se emplea más la expresión «Dios habla o ha hablado».
 181. Tampoco encontramos en Daniel otras fórmulas proféticas como «así dice el Señor» u «orá-
culo del Señor».
 182. En el resto del libro se designa a Dios con otras palabras: Dios del cielo, Señor del Cielo, 
Dios que revela los misterios, Dios de mis padres, el Gran Dios, Dios Altísimo, Dios de dio-
ses, etc, pero no se emplea el tetragrama divino, sino otros términos como ~yhIl{a/ o Hl'a/. Cfr. p. 
r. daVies, Daniel, OTG, Sheffield Academic Press, Sheffield 1985, pp. 81-88. Allí señala las 
expresiones con las que se designa a Dios en ambas partes del libro, aunque deja de lado las 
que aparecen en las oraciones de los caps. 2 y 9 porque las considera secundarias. En breve se 
dirá algo más sobre el modo de designar a Dios cuando tratemos el sujeto de la revelación.
 183. Cfr. J. J. collins, Daniel (1993), 348.
 184. Los grandes profetas pondrían el acento en la revelación de la Palabra de Dios (que queda 
consignada después en los rollos proféticos); Daniel, en cambio, subraya el conocimiento de 
los secretos o misterios (en la parte de las historias) y la comprensión de la palabra-visión 
puesta por escrito y sellada hasta el tiempo final (en la segunda parte). Hay que tener en cuen-
ta que cuando se escribe esta parte del libro de Daniel la colección de los profetas ya estaba 
más o menos delimitada. Por eso, esta cita indica que por aquel tiempo ya se consideraba 
como Palabra de Dios a la contenida en los rollos de los profetas.
 185. En cambio, sí es frecuente encontrar la expresión en plural «palabras de Dios»: cfr. TDOT, 
III, 111. En el caso de la fórmula «palabra del Señor» puede resultar complicado saber cuán-
do traducir el artículo determinado y cuándo no, porque a veces se coloca el artículo, pero 
en muchas otras ocasiones se omite. Sin embargo no debería plantear mayores problemas 
porque, como se sabe, en la lengua hebrea no es necesario emplearlo cuando en el estado 
constructo la segunda palabra es un nombre propio, tal como sucede en esta expresión. De 
esta forma, lo normal será traducir la frase con el artículo determinado, mientras que cuando 
aparezca el sustantivo «palabra» en estado absoluto y sin artículo, habrá que traducirlo de 
modo indeterminado (cfr. Ez 3,17).
 186. K. gouders, «Palabra de Dios», en A. grabner-haider (ed.), op. cit., 40
 187. Cfr. entre otros ejemplos: Jr 1,2.4.11; Ez 1,3; 3,16; Jl 1,1; Jon 1,1; So 1,1; Ag 1,1 y Za 1,1. La 
misma fórmula se recoge también en los profetas anteriores: 1 S 3,1; 1 S 15,10; 1 R 6,11; 18,1; 
2 R 20,4. Cerca de la mitad de los casos en que aparece la expresión «palabra del Señor» en 
la Biblia (en total la encontramos unas 240 veces: cfr. «rb;D'», TDOT, III, 111), se encuentra 
bajo la fórmula palabra-evento, es decir, un constructo con la fórmula como sujeto del verbo 
«hyh».
 188. Is 16,13; 37,22; 38,7; Jr 34,5.
 189. Ez 3,18; Am 3,1; 4,1; 5,1; Is 1,10; 28,14; 39,5; 66,5.
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 190. En Dn 9,2 sí encontramos el verbo empleado más comúnmente, pero en este caso, como ya 
se ha señalado, no se aplica a Daniel sino al profeta Jeremías («palabra del Señor dirigida al 
profeta Jeremías»).
 191. En Ap 1,1 se emplea el mismo verbo griego que el que se utiliza en Dn 10,1 para referirse a 
la revelación de la palabra: δείκνυμι. En ambos casos se aplica a la revelación de lo que va a 
suceder pronto (en el tiempo final).
 192. Cfr. E. testa, op. cit., 1029.
 193. Sobre este amplio tema valga como referencia inicial el artículo de R. albertz y C. Wes-
terMann, «x:Wr», en DTMAT, II, 914-947 (sobre todo interesan las pp. 934 y ss., donde se 
analiza la expresión «Espíritu del Señor»).
 194. En otro sentido, tanto la palabra profética como el espíritu son expresión de una conciencia 
de inspiración puesto que en el primer caso el profeta se siente receptor y transmisor de la 
Palabra de Dios, y, en el segundo, se encuentra poseído por el Espíritu del Señor: cfr. K. 
gouders, «Palabra de Dios», en A. grabner-haider (ed.), op. cit., 38
 195. Cfr. E. testa, op. cit., 223-231. Entre los géneros literarios ligados al espíritu estaría, por 
ejemplo, el relato de visiones; entre los relacionados con la palabra destacaría el oráculo 
profético.
 196. «La profecía por la ruah y la profecía por el dabar, aunque análogas, no son idénticas»: A. 
neher, La esencia del profetismo, Sígueme, Salamanca 1975 (or. fr. 1955), 97. Según señala el 
mismo autor (p. 98), la ruah es equívoca, enigmática y subjetiva, mientras que dabar se carac-
teriza por su objetividad.
 197. E. testa, op. cit., 223ss.
 198. Cfr. S. MoWincKel, «The Spirit and the Word in the Pre-Exilic Reforming Prophets», JBL 
53 (1934) 199-227.
 199. Además, se puede comprobar cómo dabar en Jr tiene las mismas características que ruah: cfr. 
A. neher, op. cit., 94-97 y E. testa, op. cit., 223. Ver también DTMAT, II, 939-947, donde 
se realiza una exposición cronológica de la frecuencia de uso del término a lo largo del pro-
fetismo.
 200. A. neher, op. cit., 97.
 201. Cfr. E. testa, op. cit., 98s. Así lo explica Neher: «La inspiración por medio de la ruah no 
concierne más que al drama privado, interior, del profeta. Pero la experiencia profética tiene 
también algo que decir en otro plano; no ya en la intimidad, sino en la vida pública. El profeta 
no es únicamente un llamado, sino también un enviado. A la revelación le sucede la manifes-
tación, que ya no es terreno de la ruah, sino del dabar. El espíritu se completa por medio de la 
palabra» (A. neher, op. cit., 93). En este sentido, «la visión pertenece al terreno de la ruah; es 
oscura, tiene necesidad de ser descifrada; y ese mismo desciframiento tiene que ser ratificado 
por Dios (...). Solamente en el momento en que Dios, en vez de hacer ver y sentir, habla, es 
cuando la verdad de la revelación queda definitivamente asentada. Para que al conocimiento se 
le agregue la autenticidad absoluta, es menester que la ruah cristalice en el dabar» (A. neher, 
op. cit., 98).
 202. Cfr. O. procKsch, «λέγω», en TDNT, IV, 91-100. En esas páginas se expone brevemente el 
distanciamiento producido a través del tiempo entre ambos términos: La etapa inicial, más 
primitiva, consistiría en la revelación en imágenes o señales; a continuación, como el len-
guaje de las imágenes ha de traducirse en palabras, se daría la revelación mediante imágenes 
y palabra; y finalmente se produciría una paulatina disolución de la imagen en beneficio de 
la palabra. Un texto que manifiesta la conexión entra la imagen y la palabra es 2 S 23,2, un 
pasaje antiguo puesto en boca de David: «El espíritu del Señor habla por mí y sus palabras 
están en mi lengua».
 203. Sobre este aspecto, cfr. S. ausín, «Los profetas y la revelación», en C. izQuierdo y otros 
(eds.), Dios en la Palabra y en la Historia, XIII Simposio Internacional de Teología de la Universidad 
de Navarra, Eunsa, Pamplona 1993, 503-518 (aquí interesa la p. 510, donde se afirma, entre 
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otras cosas, que la mentalidad semita no distingue con precisión los modos de percibir las 
sensaciones).
 204. Mi 1,1. Sobre el título de Miqueas, cfr. F. I. andersen y D. N. FreedMan, Micah, AB 24E, 
Doubleday, New York 2000, pp. 103-129. Allí se sugiere, a pesar de reconocer la falta de con-
senso entre los críticos, que la posible fecha de inserción del título podría haberse producido 
en el s. III a.C., precisamente por reflejar la unión de dos fórmulas –palabra y visión– que en 
su origen eran independientes y que se empleaban de modo separado para dar el título a la 
obra del profeta (de hecho no aparecen juntos hasta una fecha posterior).
 205. Is 2,1.
 206. Jr 2,31 (aunque aquí se emplea el verbo ««har»).
 207. «La visión, en la economía de la revelación bíblica, no puede estar en contradicción con la 
palabra. Raras veces, sin embargo, le sirve de garantía. No es más que su marco o su acompa-
ñamiento»: A. neher, op. cit., 98.
 208. Gn 15,1.
 209. Es decir, «la Palabra vista» está haciendo referencia a la Palabra divina de revelación que se 
encarna en visión y audición: cfr. TDNT, IV, 96.
 210. «Según el narrador o narradores, Dios tiene dos formas privilegiadas de comunicarse, la 
palabra y la visión, que pueden acontecer en el sueño o en circunstancias especiales, cuando 
Dios sale al encuentro en la soledad, después de prepararse con unos sacrificios»: J. L. sicre, 
op. cit., 100.
 211. Gn 20,3 y ss.; Nm 12,6; Mt 2,12.
 212. Así lo explica Rahner: «El profeta que ha de ser portavoz de Dios ante los hombres, oye una voz 
(Ez 1,28 y ss.); tiene una visión (Is 2,1 y ss.); ve lo que Dios quiere revelarle mediante figuras 
y símbolos (Jr 1,13; 24,1 y ss.); hay apariciones de ángeles portadores de mensajes divinos (Lc 
1,2; 1,26 y ss.); las revelaciones divinas pueden darse en medio de un sueño (Mt 1,20; 2, 19 y 
ss.), o durante un arrobamiento del vidente (Hch 10,10; 11,5; 22,17; 2 Co 12, 2-5; Ap 4,2). La 
finalidad de las múltiples revelaciones divinas es distinta según las épocas del plan de la reden-
ción a la que pertenece el vidente, y en la cual ha de desarrollar sus actividades. Asimismo la 
forma concreta por la que se exteriorizan las revelaciones divinas, está también determinada 
por el medio ambiente en que acontecen éstas»: K. rahner, Visiones y profecías (or. al.; versión 
española por M. Altolaguirre), Ediciones Dinor, San Sebastián 1956, 20.
 213. «Bajo toda forma de revelación, sea visión o sueño, dabar es el genuino portador de revela-
ción y manifiesta así su preeminencia»: K. gouders, «Palabra de Dios», en A. grabner-
haider, op. cit., 36-55. Aunque estamos hablando de la revelación profética, no se puede 
olvidar la afirmación de DV 2 sobre la divina revelación: «se realiza con hechos y palabras 
intrínsecamente conexos entre sí».
 214. TDNT, IV, 98.
 215. Es verdad que en un caso el verbo está en qal y en el otro en hifil, pero ambos significados son 
intercambiables: cfr. L. alonso schöKel, Diccionario bíblico hebreo-español (edición preparada 
por Víctor Morla y Vicente Collado), Trotta, Madrid 1994, 114-116.
 216. En este caso presentamos una traducción propia, que se sitúa entre la que ofrece la Biblia de 
Navarra («comprendió la palabra y entendió la visión») y la de la Biblia de Jerusalén («Él 
entendió el mensaje y su comprensión le fue dada a través de una visión»).
 217. Véase por ej. Dn 8,27
 218. Prueba de ello es que también encontramos la fórmula profética «me vino la palabra del 
Señor» en otras obras apocalípticas judías de la misma época que Daniel (1 Hen 80,1: «En 
aquellos días me dirigió la palabra Uriel y me dijo»; 1 Hen 15,1: «Me dirigió la palabra [el 
Señor] y me dijo con su voz») o posteriores (4 Esd 1,4: «La palabra del Señor vino a mí y me 
dijo»; 2 Ba 10,1: «Después de siete días sucedió que la palabra de Dios vino a mí y me dijo»).
 219. Dn 4,5.6.15; 5,11.14. O también se le designa como aquél que posee un espíritu superior: Dn 
5,12; 6,4.
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 220. «Se me turbó mi espíritu». También aparecerá en 13,45: «Cuando la llevaban [a Susana] para 
ejecutarla, Dios suscitó el espíritu santo de un muchacho llamado Daniel»; aquí no sabemos 
la palabra hebrea empleada, pero sí que se utiliza «πνεῦμα», el equivalente griego de ruah.
 221. En Daniel, normalmente se emplea millah para el arameo (Dn 2,10.23; 4,30; 5,26) y dabar 
para el hebreo (Dn 9,2.12.23; 10,1.6.9.11; 12,4.9).
 222. Dn 2, 19.22.27.28.30.47. Si comparamos 2,19 y 10,1 nos damos cuenta de que se emplea 
el mismo verbo (revelar: galáh), pero en el primer caso el objeto es raz (secreto o misterio), 
mientras que en el segundo es dabar.
 223. Nm 12,7s.
 224. Algunos profetas rechazaban los sueños, principalmente por su relación con las religiones 
paganas. De ellos, Jeremías es quien los condena más duramente (Jr 23,25ss), al presentarlos 
como opuestos a la palabra del Señor. Sin embargo, Jeremías también rechaza las visiones 
que proceden de la fantasía de los falsos profetas y no de Dios (23,16). Esto no quiere decir 
que se condenen las visiones como medio de revelación, como no se rechazan los sacrificios 
del culto prescritos por la Ley cuando los profetas critican los abusos introducidos. De la 
misma forma, es lícito pensar que con tales condenas hacia los sueños, lo que se pretende es 
tratar de corregir algunos abusos pero no se rechaza el sueño como medio de revelación: cfr. 
S. caValletti, «art. cit.», 359-361.
 225. Cfr. G. lisoWsKy, op. cit., pp. 496 y 500 para el término hebreo (~Alx]) y p. 1549 para el ara-
meo (~l,xe).
 226. Dn 1,17; 2,1; 2,2; 5,12.
 227. En el libro de Daniel predomina el empleo del término hebreo !Azx' (arameo:  Wzx/), aunque 
también alterna con el término ha'r.m;, sobre todo en los capítulos 8 y 10.
 228. En el capítulo 7 aparece en 3 ocasiones, en el 8 (11), 9 (3), 10 (6) y 11 (1). Hay una excepción 
en 2,19, pero en este caso se califica como nocturna (ay'l.yle-ydi aw'z>x,B.): cfr. G. lisoWsKy, op. cit., 
pp. 471-472 (para el término hebreo !Azx'); p. 1548 (para el arameo) y pp. 861-862 para ha'r.m;.
 229. En la parte de las historias, el plural «visiones» (salvo en 1,17, donde encontramos «visiones 
y sueños» juntos, y en 4,6) suele aparecer bajo la fórmula aramea «visiones en la cabeza»: 
yviare ywEz>x,. Así ocurre en Dn 4,2.7.10; 7,1; 7,15 y 2,28, aunque este último parece ser una re-
petición de lo que se dice en 7,1. Además, en estos casos, se destaca que son visiones «en el 
lecho». Esto quiere decir, como veremos más adelante, que se trata más bien de «visiones 
nocturnas»..
 230. Conviene recordar que al inicio del libro se hablaba de Daniel como aquel que entendía to-
dos los sueños y visiones; ahora, en 7,1 también se mencionan ambos; en cambio, ya en 7,15 
y a partir de entonces no se vuelve a designar a la revelación como un sueño, sino únicamente 
como visión nocturna u otra de las fórmulas arriba señaladas.
 231. Las visiones de los profetas preexílicos no se suelen situar de noche, aunque alguno las men-
cione (Is 29,7: «Será como un sueño, como una visión nocturna»; esta cita resulta interesante 
porque equipara al sueño con la visión nocturna, de tal forma que en este momento no parece 
existir una diferenciación clara entre ambos conceptos); en cambio, en el periodo postexílico, 
Za 1,8 nos proporciona el primer caso de un relato de visión nocturna. Además, también se 
menciona este fenómeno en Jb 4,13; 20,8 y 33,15 (en este último ejemplo también se equipa-
ra con los sueños: al menos eso es lo que se deduce de la cita: «En sueños y visión nocturna, 
cuando el sopor invade a los hombres y duermen en su lecho»).
 232. Entre otros motivos, por su íntima relación con las religiones paganas, poco a poco se fue 
abandonando este motivo en beneficio de las visiones, particularmente de la visión simbólica.
 233. Este cambio se produce, curiosamente, a partir de la parte aramea y se mantendrá invariable 
hasta el final de esa sección (en la sección hebrea no se menciona para nada un sueño). Para 
ello se emplea el verbo azx o hzx, del cual deriva el sustantivo «visión» (!Azx') que será el vocablo 
más frecuente para designar ese modo de revelación en la parte de las historias. En la segunda 
parte del libro se empleará ha'r.m; y, en alguna ocasión, aparecerá !Azx'.
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 234. Gn 37,5.6.9.10; 40,5.8; 41.11.15. La versión de los LXX, incluso en estos casos, prefiere el 
empleo de la fórmula ver un sueño, si bien encontramos alguna excepción en el cap. 37 (vv. 5, 
6 y 10). Sin embargo, también se encuentra ya algún ejemplo de ver en Gn 31,10 y 41,22. En 
cualquier caso, resulta interesante que, también en este aspecto, coincidan el libro de Daniel 
y los textos del ciclo de José.
 235. Gn 28.12 y 41,1.2.5. Esta partícula tiene el significado concreto de ver.
 236. Aunque lo normal será la presencia del verbo azx, también har se introdujo algunas veces en 
los relatos de sueños por influjo del estilo de la visión: cfr. DTMAT, II, 878.
 237. Cfr. Dn 2,28.29; 4,2.7.10.
 238. Dn 4,2 («las imaginaciones que me vinieron estando en mi lecho y las visiones de mi cabeza 
me aterrorizaron»); 4,6 («las visiones del sueño que vi»); 4,7 («estando en mi lecho vi estas 
visiones»); 4,10.15, etc.
 239. Dn 2,31. Literalmente habría que traducir «he aquí» debido a la presencia de la partícula 
aramea «Wla]», equivalente a la hebrea «hNEEhi». Como ya se ha señalado, este vocablo es un 
elemento carácterístico de la descripción de visiones en la Biblia: cfr. J. J. collins, Daniel 
(1993), 162, donde cita como ejemplos, entre otros textos, Am 7,1 y Jr 24,1.
 240. Dn 2,34. Aquí se emplea una expresión idéntica a la que aparece en el cap. 7 (vv. 4.9.11).
 241. Las visiones de Daniel constituyen el final de un proceso de desarrollo del género ya presente 
en los profetas más antiguos (Am 7-8, Jr 1; 24; en donde la interpretación la daba el mismo 
Dios), cuyo momento intermedio lo constituye Zacarías: cfr. S. niditch, The Symbolic Vision 
in Biblical Tradition, 7-12. Esta autora es más partidaria de un acercamiento diacrónico que 
sincrónico al estudio de las visiones. En su excelente análisis de una serie de visiones simbó-
licas de distintas épocas demuestra, no sólo la existencia de una evolución, sino también la 
pertenencia de estos relatos a una misma tradición.
 242. Véase, por ej., el oráculo en sueños a Asurbanipal (ANET, 451 y 606, donde se dice que vio un 
sueño). Transcribimos un fragmento de la traducción que ofrece J. L. Sicre de este oráculo en 
Profetismo en Israel, p. 240, para que se vea la confusión respecto al sueño y a la visión: «Du-
rante la noche en la que me presenté ante ella [la diosa Istar], un sacerdote sabru se acostó y 
tuvo un sueño. Despertó sobresaltado e Istar de Arbela le hizo ver una visión nocturna». De 
todos modos, se observa cierta diferencia entre el sueño y la visión nocturna, como en Dn 2, 
donde Nabucodonosor tiene el sueño de la estatua pero a Daniel se le revela el contenido del 
mismo y su interpretación en una visión nocturna.
 243. Cfr. J. J. collins, Daniel (1993), 162 y A. L. oppenheiM, op. cit., 187.
 244. Como es lógico hay alguna excepción, como Dn 10,14; 11,14.
 245. DTMAT, II, 878. Como se puede comprobar, no han faltado intentos de distinguir el signifi-
cado de ambas raíces. Cfr. también DTMAT, I, 748s.
 246. Esto sitúa el capítulo 7 más cerca de las historias, si cabe, aunque quizá se explique mejor 
esta coincidencia si tenemos en cuenta lo que los críticos sospechan: que el vocablo hebreo 
probablemente ha sido tomado del arameo: cfr. DTMAT, I, 744.
 247. Para describir las visiones, Daniel utiliza una terminología similar a la de ambos profetas, 
ya sea mediante fórmulas como «alcé los ojos, miré y he aquí» (comparar Dn 8,3; 10,5 con 
Zc 2,1; 5,1; 6,1), «miré y he aquí» (comparar Dn 12,5 con Ez 1,4; 2,9; 10,1), etc; o bien me-
diante el uso del mismo verbo. En este sentido, de la frecuencia de uso de azx destaca que un 
tercio de los casos se den en Daniel (54); 22, en Isaías; y 17 en Ezequiel; los demás profetas 
lo utilizan en 17 ocasiones (Zacarías sólo dos veces): cfr. DTMAT, I, 745. En cuanto a har y 
derivados, Ezequiel es quien más lo emplea; después de él están Isaías, Jeremías y Zacarías: 
cfr. DTMAT, II, 872.
 248. Dentro de la visión apocalíptica existían diversas corrientes, tal y como lo demuestra la in-
fluencia del libro de Daniel en algunas obras apocalípticas –no en todas– y el cambio produ-
cido en el Apocalipsis de San Juan donde el contexto del sueño desaparece y las visiones se 
producen en un momento de lucidez: cfr. J. J. collins, Daniel (1984), 8.
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 249. Cfr. A. díez Macho, Apócrifos del Antiguo Testamento, IV, 23s.
 250. Cfr. 1 Hen 83,3-11; 85,1-3; 86,1.
 251. En este sentido, las distintas denominaciones que recibe esta parte son particularmente re-
levantes: aparte del nombre más habitual –Libro de los Sueños– también se le suele designar 
como Visiones de Henoc (cfr. g. aranda, F. garcía, M. pérez, Literatura judía intertesta-
mentaria, 285) e, incluso, como The Dream Visions (cfr. J. H. charlesWorth (ed.), The Old 
Testament Pseudoepigrapha I: Apocalyptic Literature and Testaments, 61).
 252. «Esta es la visión que vi cuando me dormí. Me desperté, bendije al Señor justo y le alabé 
(...). Esa noche recordé el primer sueño, lloré por él y me estremecí, pues había visto aquella 
visión»: 1 Hen 90,40ss.
 253. La opinión más común sitúa a la obra en la primera mitad del s. I d.C. (cfr. G. aranda, F. 
garcía, M. pérez, Literatura judía intertestamentaria, 278). De todas formas véase A. díez 
Macho, Apócrifos del Antiguo Testamento, I, 236ss., donde se discute sobre la antigüedad de 
esta sección al preguntarse sobre el título «Hijo del Hombre»: ¿quién influye sobre quién? 
¿El Libro de las Parábolas en el Nuevo Testamento o viceversa?
 254. 4 Esd 13,1s: «tuve un sueño en la noche: vi». La versión inglesa (de B. M. Metzger en 
J. H. charlesWorth (ed.), The Old Testament Pseudoepigrapha I: Apocalyptic Literature and 
Testaments, Darton, Longman & Todd, London 1983, pp. 525-559) dice literalmente «I 
dreamed a dream in the night; and behold», la partícula que se suele traducir como «he 
aquí». Es posible que el hipotético original semítico (hebreo, según la mayoría de investi-
gadores) empleara la terminología que hemos analizado anteriormente (para un análisis de 
la versión original y las distintas versiones, cfr. A. díez Macho, Apócrifos del Antiguo Testa-
mento, I, 250). En el cap. 3 de 4 Esd, se presenta la primera visión de la misma forma que 
otras visiones proféticas y se añade: «I was troubled as I lay on my bed, and my thoughts 
welled up in my heart». Se aprecia la misma confusión: parece una visión nocturna pero en 
5,14 queda claro que se trata de un sueño, puesto que se despierta. Lo mismo sucede en los 
caps. 11, 12 y 13.
 255. También es conocido como Apocalipsis siriaco de Baruc, obra de finales del s. I d.C, originada 
por la destrucción de Jerusalén y del Templo en el 70 d.C.: cfr. A. díez Macho, Apócrifos del 
Antiguo Testamento, I, 284.
 256. Las circunstancias recuerdan a 4 Esd 3 y Dn 9, aunque en este último caso Daniel no se 
duerme.
 257. Nótese finalmente cómo con frecuencia en la Biblia se mezclan los términos sueño y visión: 
Sb 18,17: «visiones de sueños»; Si 34,3: «la visión en sueños es como un reflejo...»; en cam-
bio para Job se intuye que la visión nocturna supone estar dormido: «En sueños y visión 
nocturna, cuando el sopor invade a los hombres y duermen en su lecho» (33,15); «entre 
pesadillas de visiones nocturnas cuando el sueño invade a los humanos» (4,13). En el libro de 
Daniel, como ya se ha visto, se produce esa confusión en algunos pasajes donde ambos tér-
minos se unen como si se tratase de fenómenos distintos (1,17; 2,28; 4,2; 4,6 y 7,1); en otros 
casos se usa «visión nocturna» (cap. 7 y 2,19); finalmente «visiones en el lecho» aparece en 
2,28; 4,2; 4,7; 4,10.
 258. Como ha señalado algún autor al referirse a sus diversos orígenes, la forma literaria del libro 
de Daniel es esencialmente una mezcla de formas proféticas y sapienciales atestiguadas en 
el AT (cfr. P. R. daVies, op. cit., 70). Cfr. también el capítulo I, epígrafe 2.2 de la presente 
investigación donde se realizan algunas reflexiones acerca de la consideración de Daniel en el 
judaísmo.
 259. Cfr. A. Jepsen, TDOT, IV, 280-290. Recuérdese también cómo, en opinión de Miller (op. 
cit., 401), los profetas no nombran los sueños más que para denigrarlos. Sin embargo, en el 
epígrafe anterior, se ha expuesto que el rechazo de este modo de revelación podría deberse, 
no tanto al desprecio de los sueños en sí mismos, sino, más bien, a una corrección de abusos 
introducidos (cfr. S. caValletti, «art. cit.», 359-361).
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 260. La principal diferencia hay que buscarla en el contenido de la predicación profética hebrea, 
concretamente, en la defensa del monoteísmo (cfr. S. caValletti, «art. cit.», 356). Por otra 
parte, algunos estudiosos han pretendido demostrar que el profetismo extrabíblico cultual y 
espontáneo que se desarrolla en Mesopotamia, patria de Abraham (y especialmente en Mari), 
durante el siglo XIX, presenta no sólo una analogía con el bíblico sino que constituye vero-
símilmente su «prehistoria». E. Testa explica que «el ambiente de Mari puede sólo explicar 
algún fenómeno externo del profetismo bíblico, pero nada sobre su naturaleza, dado que 
desde los orígenes el profetismo hebreo (...) está claramente ligado con lo sobrenatural, con 
la reforma de la vida y de las costumbres y con el mesianismo, elementos todos desconocidos 
en Mari» (Il messaggio della salvezza IV: Il profetismo e i profeti, 127; en las pp. 127-146 se ana-
liza el profetismo extrabíblico y su posible relación con el hebreo: sólo es posible establecer 
algunas relaciones con el de Mari, por lo que ni el egipcio –apenas guarda cierta analogía 
con la apocalíptica judía–, ni el cananeo, ni el fenicio, ni el sumerio-acádico pueden haber 
influido en el profetismo bíblico). Obviamente no podemos extendernos en este punto; para 
más información sobre los antecedentes de la profecía bíblica, cfr. también J. L. sicre, op. cit., 
219-248 y J. garcía recio, «Mari (Profetismo)», en J. L. barriocanal (dir.), Diccionario del 
profetismo bíblico, Monte Carmelo, Burgos 2008, pp. 424-434.
 261. Cfr. Biblia de Jerusalén, Introducción a Daniel, 1087.
 262. Pese a ello, queda claro que se trata de un elegido de Dios, al menos así se deduce del modo 
en el que le llama el ángel («hombre de las predilecciones») y de lo que opinan de él otros 
personajes como la reina del capítulo 5.
 263. Algún autor, centrándose en las diferencias formales y de contenido que presenta el libro 
respecto a otras obras del género apocalíptico, ha sugerido que no puede identificarse plena-
mente con este género (cfr. E. testa, op. cit., 751-754); no obstante, ya se ha comentado que 
casi todos los críticos coinciden en incluirlo entre la literatura apocalíptica.
 264. «(...) nell’evoluzione del pensiero giudaico, Daniele occupa un posto suo particulare: non è 
un nābî’ di prima dell’esilio, né un sapienziale del II sec. a.C.; è, secondo la tradizione ebraica 
un hōzeh della restaurazione»: E. testa, op. cit., 754.
 265. Función importante, sobre todo, en las historias –aunque también sucede en las visiones–, 
donde se aprecia la principal diferencia entre Daniel y los adivinos, magos y astrólogos de 
la corte de Nabucodonosor: mientras Daniel, a quien se le revelan todos los misterios, ha-
bla en nombre de Dios, los otros personajes tratan de averiguar, por sus propios medios, la 
interpretación de los sueños de los caps. 2 y 4, o de la escritura en la pared del cap. 5. Este 
suceso recuerda a Dt 18, 9-22, donde se observa, en las distintas redacciones del pasaje, que 
se contrapone la figura del profeta a la de los adivinos y encantadores, tan frecuentes en otros 
pueblos (cfr. S. ausín, «Los profetas y la revelación», en C. izQuierdo y otros (eds.), op. cit., 
506-508).
 266. Sólo a él se le revela el misterio en una visión nocturna (Dn 2,19) y es conocido como aquél 
en quien reside el espíritu de Dios (Dn 4,5; 5,11).
 267. En Jr 7, 16, por ejemplo, aparece la figura del profeta como intercesor ante Dios. En este sen-
tido, la oración de intercesión de Dn 9 es similar a la del cap. 14 de Jr. En palabras de Neher, 
«la oración de los profetas es el dabar del hombre al lado del dabar de Dios»: A. neher, op. 
cit., 297.
 268. Este último aspecto hace ya referencia a la apocalíptica, si bien es cierto que en la profecía ya 
se daba esta revelación de misterios. De hecho, basta con acudir a Jeremías para comprobar 
cómo el profeta estuvo presente en el consejo del Señor, y vio u oyó su palabra, prestó oído a 
su palabra y la escuchó (Jr 23,18). La diferencia está en que en estas expresiones se empleará 
«dAs», un término que puede referirse tanto a las secretas asambleas o consejos celestiales, 
como a los misterios divinos (cfr. R. E. broWn, «The Pre-Christian Semitic Concept of 
‘Mystery’», CBQ 20 (1958) 417-443); en la apocalíptica, en cambio, se preferirá «zr'».
 269. Cfr. J. lindbloM, op. cit., 108.
Fernando Milán
178 CUADERNOS DOCTORALES DE LA FACULTAD DE TEOLOGíA / VOL. 57 / 2011
 270. A. neher, op. cit., 10.
 271. Daniel transmitirá el contenido de las visiones de forma velada y misteriosa. En este sentido, 
se aprecia cómo Daniel se va distanciando del profetismo cuando el ángel le ordena que guar-
de esas palabras y selle el libro hasta el tiempo del fin (Dn 12,4), puesto que «lo peculiar de la 
tarea profética consiste en que los profetas han recibido la palabra del Señor (...) y deben en 
consecuencia anunciar al pueblo la voluntad y los planes de Dios» (K. gouders, «Palabra de 
Dios», en A. grabner-haider (ed.), op. cit., 48).
 272. En Dn 6,21 el mismo rey designa a Daniel como «siervo del Dios vivo». También a los tres 
compañeros de Daniel se les designa como «servidores del Dios Altísimo» (Dn 3,26/93). 
Simplemente queremos destacar el contraste entre los siervos del rey, que fracasan, y el éxito 
de los siervos del Señor.
 273. Jr 7,25; Am 3,7. Este uso pasó al NT como se observa en Ap 10,7. En Dn 9,6, durante la larga 
súplica, se menciona a los profetas como «tus siervos». Sobre el sentido de este término, cfr. 
«db,[,», DTMAT, II, 239-262: este vocablo, aplicado a una persona en su relación con Dios, 
hace referencia a la concepción de Dios como Señor, pero también a la designación de un 
individuo especial y concreto como su siervo. De todas formas, en algún pasaje bíblico se 
amplia la referencia a todo el pueblo de Israel (Ne 1,4-11). También hay que decir que esta 
expresión es muy frecuente en el lenguaje de los Salmos (más de 25 casos).
 274. Moisés (Ex 14,31; Nm 12,7.8; Jo 1,2.7.13.15); Abraham, Isaac y Jacob (Ex 32,13); Job (Jb 
1,8); David (2 S 7,5.8).
 275. 1 R 14,18; 15,29; 2 R 17,13.23. Cfr. DTMAT, II, 251-253.
 276. Cfr. E. testa, op. cit., 1024.
 277. Dos opiniones contrastadas pueden observarse en sendos artículos ya mencionados en el 
capítulo introductorio: K. Koch, «Is Daniel also among the Prophets?», Int 39 (1985) 117-
130 (también recogido en J. L. Mays and P. J. achteMeier (eds.), Interpreting the Prophets, 
Philadelphia, 1987, 237-248). M. A. Knibb, «‘You are indeed wiser than Daniel’. Reflections 
on the character of the Book of Daniel», en A. S. Van der Woude (ed.), op. cit., 399-411.
 278. Dn 1,8; 2,18; 6,11.12.
 279. Dn 1,4 y 1,17. En 2,13 y 2,18 se les nombra junto «al resto de sabios de Babilonia», a quienes 
se busca para ejecutar por orden del rey. El mero hecho de que las historias estén ambien-
tadas en la corte dice ya mucho acerca del carácter sapiencial de esta sección, pues, como es 
sabido, la sabiduría encontró un campo propicio en las cortes de los reyes, tanto de los judíos 
como de los egipcios o babilonios (cfr. G. von rad, Teología del Antiguo Testamento, I, Sígue-
me, Salamanca 51982 (or. al. München 1960), 521s.). De hecho se suele situar los orígenes 
del movimiento sapiencial en dos ámbitos: en el ethos de la gente y en la corte real (cfr. R. E. 
Murphy, «Theses and Hypotheses», en J. G. gaMMie [et al.] (eds.), Israelite Wisdom: Theolo-
gical and Literary Essays in Honor of Samuel Terrien, Union Theological Seminary, New York 
1978, 37).
 280. Dn 1,20. Obsérvese el contraste entre la actitud de los magos y adivinos, quienes se quejan 
al rey de que su petición es imposible de cumplir por ningún hombre de la tierra (que le 
adivinen el sueño y la interpretación en Dn 2), y la conducta de Daniel, quien acude confia-
damente a Dios porque está seguro de que es el único que puede revelarle el misterio: cfr. B. 
A. Mastin, «Wisdom and Daniel», en J. day, R. P. gordon and H. G. M. WilliaMson, 
Wisdom in ancient Israel. Essays in honour of J. A. Emerton, Cambridge University Press, Cam-
bridge 1995, 162.
 281. Así lo manifiestan los distintos personajes: Dn 4,5.6; 5,11.14; en 5,12 y 6,4 se señala que 
posee un espíritu superior. Aunque, ya se indicó que esta característica –tener el espíritu de 
los dioses– hace referencia a Daniel como profeta (recuérdese lo señalado acerca del binomio 
dabar y ruah), sin embargo, también hay que atribuirla a la sabiduría, puesto que la verdadera 
y perfecta sabiduría, como la de Daniel, sólo proviene del Señor: «This emphasis on special 
wisdom is a major charasteristic of apocalyptic and one of the features which distinguishes 
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apocalyptic from prophecy» (cfr. J. J. collins, «The Court-Tales in Daniel and the De-
velopment of Apocalyptic», JBL 94 (1975), 234). La misma convicción de que la verdadera 
sabiduría sólo la concede Dios aparece en 1 Hen 37,4.
 282. Dn 2,23 y 2,30. En otras palabras, la revelación aquí se encuentra al servicio de los reyes, para 
que éstos comprendan cómo el que gobierna realmente el mundo es Dios: sólo Él tiene un 
control total sobre los distintos imperios. Esta idea es típica de la apocalíptica. Otro elemento 
característico de esta literatura es la revelación de los secretos o misterios relativos a los últi-
mos tiempos (sobre estos aspectos hablaremos en el último capítulo), conceptos enraizados 
también en la sabiduría clásica. Todo ello hace referencia a la visión predeterminada de la 
historia: «sabiduría era saber que en lo profundo de las cosas rige un orden, el cual de una 
manera silenciosa y casi imperceptible tiende a conseguir un equilibrio. Ese orden hay que 
respetarlo en cualquier circunstancia; pero es secreto y el hombre no puede manipularlo» (G. 
von rad, Teología del AT, vol. I, 520).
 283. Son conocidas las semejanzas entre las historias de José y Daniel. Ahora interesa citar un 
artículo donde se pone de manifiesto el carácter sapiencial del ciclo de José: G. von rad, 
«La historia de José y la antigua hokma», en Estudios sobre el Antiguo Testamento, Sígueme, 
Salamanca 21982, 255-262.
 284. Cfr. G. von rad, Teología del AT I, 535. Sin embargo, no se puede negar que los sueños, al 
menos los que encontramos en las historias de José y Daniel, tienen cierto sentido profético, 
sobre todo, porque no son personas adiestradas en la técnica de la interpretación de sueños, 
sino que dependen únicamente de la inspiración divina: cfr. TDOT, IV 421-432 y TDOT, IX, 
178s.
 285. Aunque ni hm'k.x' (sabiduría), ni ~k'x' (sabio; en arameo:  ~yKix;) aparecen en la última parte, sin 
embargo, hay varios pasajes (Dn 11,33.35; 12,3.10) en los que algunas versiones (Navarra) 
traducen el término hebreo lk;f' por «sabio» (otras, como la Biblia de Jerusalén, prefieren 
«maestro», salvo en 12,10). El uso que se hace de este término en el libro de Daniel es signifi-
cativo: se emplea en 1,17, un versículo clave, puesto que estructura ambas partes del libro; lk;f' 
se aplica a Daniel y a sus compañeros para aludir, junto a su sabiduría, a la «comprensión» de 
cualquier escritura. Este mismo vocablo también se usa en 9,22 y 25, para referirse a la «com-
prensión» del significado de la profecía de Jeremías que le viene a Daniel a través de Gabriel 
(cfr. M. A. Knibb, «‘You are indeed wiser than Daniel’. Reflections on the character of the 
Book of Daniel», en A. S. Van der Woude (ed.), op. cit., 403). Por otra parte, K. Koenen 
(«lk;f'», en TDOT, XIV, 112-128), subraya que la mayor frecuencia del término se produce 
en la literatura sapiencial, aunque también aparece en los libros históricos y en los profetas. 
El significado habitual que se sugiere es el de ser juicioso, prudente, tener éxito, etc; pero 
cuando significa «comprender algo» suele ir acompañado de otros vocablos como !yBi, [d;y> , lkx 
o har. Cfr. también M. sæbø, «lk;f'», en DTMAT, II, 1035-1040.
 286. Cfr. J. J. collins, «The Court-Tales in Daniel and the Development of Apocalyptic», JBL 
94 (1975), 218-234. Este autor (pp. 230s.) observa un claro enlace entre historias y visiones 
en torno a tres puntos: el esquema de los cuatro reinos de los capítulos 2 y 7; el hecho de que, 
tanto los sueños como las visiones, vayan seguidos de su interpretación; y la presencia del 
mismo grupo de sabios que se encuentra detrás de historias y visiones: los maskilim de Dn 1,4 
y 11,33.35 y 12,3.
 287. Cabe preguntarse por qué se cambian, entonces, los sueños por las visiones. Collins seña-
la dos motivos: en primer lugar, los sueños simbólicos pertenecen, como ya se ha visto, al 
ámbito pagano; de ahí que José y Daniel, ambos en cortes paganas, puedan interpretar los 
sueños de personalidades ajenas al judaísmo. En segundo lugar, recuerda que historias y 
visiones están ambientados en lugares y momentos diferentes: las historias, en la diáspora, 
y por eso tendría más sentido que un judío hiciera de intérprete de reyes paganos; y las vi-
siones, en Palestina, donde quizás no estaría tan bien visto ese modo de revelación; de esta 
manera se entendería mejor la confusión terminológica presente en la Biblia en cuanto al 
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modo de referirse a sueños y visiones: cfr. J. J. collins, «The Court-Tales in Daniel and the 
Development of Apocalyptic», p. 230. Por otra parte, se puede añadir que, en un tiempo en 
el que la profecía era más bien rara, los sueños constituirían un argumento sugerente para 
ciertos escritores. Además, si se tiene presente la situación postexílica de convivencia estrecha 
entre judíos y paganos, especialmente en la diáspora, entonces no resulta extraño que hubiera 
autores interesados en producir una literatura que sería bien recibida por judíos y paganos. 
Sin embargo, poco a poco, precisamente ante el peligro de contaminación pagana, se irá 
desechando este motivo en beneficio de las visiones (en este sentido podría sugerirse que 
ante las nuevas revelaciones de la apocalíptica –la «renovada» profecía– las visiones vuelven a 
cobrar protagonismo, si bien de modo algo confuso, precisamente por el influjo del elemento 
sapiencial y de otras corrientes).
 288. Cfr. J. J. collins, «The Court-Tales in Daniel and the Development of Apocalyptic», 234.
 289. Cfr. Biblia de Navarra, IV, p. 905s.
 290. Ya se señaló que hay que diferenciar entre el ambiente donde se originaron las historias y el 
de las visiones, pues es diferente: las historias, en la diáspora y las visiones, en Palestina. Sin 
embargo eso no impide que se encuentre el mismo grupo –los sabios– detrás de cada parte del 
libro. Así lo sugieren algunos autores. En cualquier caso, existe un acuerdo generalizado en 
que la sección apocalíptica de Daniel se originó en los círculos de los maskilim, es decir, en el 
grupo de los hasideos: cfr. J. J. collins, «The Court-Tales in Daniel and the Development 
of Apocalyptic», 231. Aunque la bibliografía sobre el Sitz im Leben de historias y visiones es 
muy abundante, señalamos tres artículos recogidos en el mismo volumen: L. L. grabbe, «A 
Dan(iel) for All Seasons: For Whom was Daniel Important?», in J. J. collins and P. Flint 
(eds.), op. cit., I, 230; S. beyerle, «The Book of Daniel and Its Social Setting», 205-228; R. 
albertz, «The Social Setting of the Aramaic and Hebrew Book of Daniel», 171-204.
 291. Especialmente lk;f' y lyKif.m;. En 1,4 se incluye a Daniel, y a sus tres compañeros, entre los 
maskilim, unos personajes instruidos en todo tipo de sabiduría. Y en Dn 11,33.35 y 12,3 se 
emplea la misma terminología para designar a los buenos judíos: cfr. J. J. collins, «The 
Court-Tales in Daniel and the Development of Apocalyptic», JBL 94 (1975), 231.
 292. Cfr. B. A. Mastin, «Wisdom and Daniel», en J. day, R. P. gordon and H. G. M. Wi-
lliaMson, op. cit., 161s.; cfr. H.-P. Müller, «Mantische Weisheit und Apokalyptik», en 
Congress volume. Uppsala 1971, VTSup 22, Brill, Leiden 1972, 268-293; también, del mismo 
autor, «~kx», en TDOT, IV, 370-385, sobre todo 376ss.; M. A. Knibb, «‘You are indeed wiser 
than Daniel’. Reflections on the character of the Book of Daniel», en A. S. Van der Woude 
(ed.), op. cit., 399-411; J. J. collins, «The Court-Tales in Daniel and the Development of 
Apocalyptic», JBL 94 (1975), 218-234. Todos estos artículos tratan de conectar la parte de 
las historias, donde se observa con más claridad que Daniel se comporta en la línea de la 
sabiduría mántica, con la sección de las visiones.
 293. A la sombra del Daniel bíblico se encuentra el Daniel mencionado en Ez 28,3, cuya sabiduría 
es comparada a la del príncipe de Tiro: cfr. TDOT, IV, 377.
 294. Cfr. G. von rad, Teología del Antiguo Testamento, I, Sígueme, Salamanca 51982 (or. al. Mün-
chen 1960), 144 y 547; vol. II, pp. 381-390. Una de las principales dificultades para aceptar 
la matriz profética sería, para este autor, la incompatibilidad entre la visión apocalíptica de 
la historia y la profética: la primera abandonaría la concepción histórica-salvífica típica de la 
profecía para centrar su discurso en torno a la idea de que todo está bajo el gobierno de Dios 
(cfr. pp. 387-389).
 295. El origen y las influencias de la apocalíptica ya se ha tratado en el capítulo I, epígrafe 4.2.2 de 
la presente investigación.
 296. La revelación, como ya se dijo en la introducción, es progresiva (cfr. DV, 3), culmina en 
Jesucristo (cfr. DV, 2) y se comunica a los Apóstoles y a la Iglesia de formas distintas. Una de 
ellas es mediante revelaciones que recuerdan las maneras que aparecen en el libro de Daniel 
(cfr. Hch 9,1-9; Ap 1,1-3).
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